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निवेदन 


भारतवप दशन की जन्मजूमे है। पुष्यर्लोक गौतम, कणाद, कपिल, पतश्नलि 
जेमिनि, श डुर प्रश्नति तत्त्वदर्शियों की जननी यह पावन अस्तमूझि सम्पूण संसार के दाशनिकों 
के लिये तीथस्थान-स्वरूप है | किन्तु भारतवप की अन्यान्य सम्पदाओं की तरह वह विमल ज्ञान- 
सम्पदा भी क्रमशः क्षीण होते-होते आज लुप्आय हो रही है। भोतिक ऐश्वय की पकाची क में पड़कर 
लोगों की दृष्टि अन्तमुखी नहीं हो पाती । इस कारण आधुनिक युग में 'दशुनः का अद्शंन सा 
हो रहा है । कुछ इने-गिने विद्वानों को छोड़कर दाशनिक तथ्यों का मनन तथा अनुशीलन 
करनेवाला कोई नहीं है| अब प्रगठन मिश्र के समय की स्वतः प्रमाण परत: प्रमाण कीराजना 
यत्र गिरो वद-त! बाली बात नहीं रही । अधिकांश संख्या तो ऐसे ही लोगों की है जो भ्याय! 
सांख्य', वेदान्त', आदि कोएे शब्दों से ही परिचित हैं; उन शाम्रों में क्या-क्या ब्रिपय प्रतिपादिते 
हैं, इसका श्ञान उन्हें नहीं। और शाग-प्राश्नि का साधन भी सुलभ नहीं है । विशेषपतः हिंदीवालों 
के लिये तो दर्शन के गहन बन में प्रवेश कश्या और भी कठिन है । 

जहाँ तक मेरा अमुभव है, हिंदी में ऐसी पुस्तकें हैं: ही नहीं, जिनके द्वारा व्याय! 
मैशे पिक , मीर्मासा, आदि के प्रेमी इन शाजों का झ्ञार प्राप्त कर सके । हिंदी में देशन-साहित्य 
का यह अभाव अवशादजनक है। भेरी बहुत दिनों से अखशिल्ाएण। थी कि इस अभाव की 
पूर्ति आंशिक रूप में भी हो जाती तो एक महान यज्ञ सम्पादित होता । किन्तु इस महायज्ञ की 
गुरुता तथा अपनी अन्पाशयता देखकर मुझे स्वयं इस काय में प्रवृत्त होने का साहस नहीं 
होता था। एक दिन बातों-ही-बातों में मेरे मास्टर साहब” श्री/मलोचनशरणजी ने हिंदी- 
साहित्य के इस अभाव की पूर्ति करने की इच्छा प्रकट की । उन्हंनि मुझे श्रोत्सांहत किया और 
कहा--इस दिशा में प्रयत्त करो । इस पवित्र काथ के सम्पादन में जो अथव्यय होगा उसके 
लिये में प्रस्तुत हूँ ।”? परिणामस्वरूप “जारवीय दशेन परिचय नामक गन्य का श्रो* (णेश 
हुआ ओर कई वर्षों के निरन्तर परिश्रम के उपरान्त आज अथम खण्ड 'ब्यागदशुन? 
प्रकाशित होकर आपके हाथ में है। यह मन्थ आठ खणडों में समाप्त होगा। इसके अभिम' खण्ड 
इस प्रकार हैं--- 

(१ )'द्वितीय खण्ड--बैशे पिक दशेन 

(२ ) ढृतीय खगड--पांख्य दशेन 


( ३ ) चतुर्थ खएड--योग दशेन 
। ४) पदश्चम खए्ड--पीमांसा दशन 
| ५ ) षष्ठ खण्ड--वेदान्त दशेन 
(६ ) सप्तम खण्ड--नास्तिक दशन 
(७ ) अष्टम खण्ड--दशेन समीक्षा 
मैंने भारतीय दर्शनों के यथासंभव सरल और स्पष्ट रूप से समझाने की चेष्टा की है | 
फिर भी दर्शन का विषय ही कुछ ऐसा जटिल और दुरूह होता है कि छिष्टता से पिण्ड छुड़ाना 
कठिन है प्रत्येक खण्ड में यथासाध्य मूलग्रन्थ का अनुसरण करते हुए विपय की विवेचना की गई 
है। संस्कृतज्ञ छात्रों के उपकाराथ सूत्र भी दे दिये गये हैँ | यथोचित स्थलों पर प्रामाणिक भाष्य, 
वार्त्तिक वृत्ति, व्याख्या वा टीका के प्रासब्लिक अंश भी उद्घ्रत किये गये हैं। लक्षणाकारों ने 
जो परिभाषाएं दी हैं, उनकी ऐसी सरल व्याख्या की गई है कि साधारण योग्यता के विद्यार्थी 
भी आसानी के साथ समझ सके' | 
प्रन्थ का विषय-क्रम स्वतन्त्र रखा गया है। अँगरेजी जाननेवाले पाठकों के उपकाराश॑ 
स्थान-स्थान पर पाश्चात्य दर्शन का भी हवाला दिया गया है । पुस्तक को उपादेय बनाने का मैंने 
यथाशक्ति अ्यत्त किया है। फिर भी मेंरी अल्पज्ञता वा अनवधानता के कारण इसमें त्रुटियों का 
रहना सवंथा संभव है। आशा है, विद्वान्‌ पाठक नीर-क्षीर ग्रहण न्याय से इस कृति का अवलोकन 
कर लेखक की उत्साह-बृद्धि करेंगे। 
जैसा मैं कह आया हूँ, यह ग्रन्थ सत्साहित्य के यशस्वी निमौता श्रीयुत रामलोचनशरणजी 
की प्रेरणा का फल है। वे ही इसके ग्रयोजक कर्त्ता हैं, में तो प्रयोज्य मात्र हैँ । इसका जे। 
गुण-भाग है. उसका श्रेय उन्हीं को है; जो दोष भाग होगा, वह मेरा है। 
है यदि इस पुस्तक से हिंदी-संसार का कुछ भी उपकार हुआ तो #मैं अपने परिश्रम को 
साथक सम गा । 
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विषय-प्रवेश 


[ समा शब्द का ऋर्भ «न्यायशस्त्र के अन्यात्य नोमब्|्यागशास्त्र का रदेश्य और प्रयोजन» « 
स्पामशास्त्र का महर्व->«ववायकार गौतम ब्ब्गीतव के सोज़द पदार्थ वमायसुत्र का शिषयज्|ययागद्शन का 
क्लिक बिकास् «न्माग का साहित्य-्मंदार-«हसत प्रैण का बिषम-विग्यास 


न्याय शब्द का झथे ““॑उव्याय! शब्द का प्रयोग अनेक हार्थों में किया 
जाता है | 
पु १) सलाधारणत+ श्याय! शब्द का भर्थ होता है, “निममेन ईपहे” हार्थात्‌ निषमयुक्त 
धव्यवद्दार। स्यागात्य, न्यामकर्शा आदि प्रयोग इसी अर्थ को लेकर हैं। 
(२) प्रसिद्ध रृष्ठए्त फे साथ 'सदश' अर्थ में भी 'म्याय' शब्द का ब्यवद्वार होता है । 
यथा, धीजांकुरन्गाय, काकतालीय न्याय, रुथालीपुलाक समाय इत्यादि | 
(३ ) किस्तु वार्शनिक साहित्य में 'स्याय' का भर्थ होता है 
नीयते ग्प्यते विषक्षितायतिद्विनेन हति न्यायः 
अर्थात्‌ जिस के ढ्वार। किसी प्रतिपाधथ विषय को सिद्धि की जञा सके, जिसको सहायता 
से किसो निश्चित सिद्धान्त पर पहुँचा जा सके, उसी का माम द्रयाय है | 
पक रणाब्स ले लीजिये। सामने पहाड़ पर बुझा देखकर झाप अनुमात करते हैं कि 
यहाँ ज़रूर आग है। इस विषय को सिद्ध करने के लिये निम्तोक्त तक्रशाली का अजुसरण 
करना पड़ेगा । 
१ पर्वत प्र झरग्नि है 4२0 हल से ## कै +#% ॥कक ॥0$ #80 ॥8# ह३॥ ह$ 0 ## ( प्रतिशा ) 
२ क्योंकि यहाँ घुषाँ हे हक ॥ $#॥ #ैहह ४३० $88 ॥९३ #७ ३ ## है## [ दैतु ) 
३ कईाँ घुआँ रहता है, धहाँ आग भी रहती है, जैसे रसोईधर में" ( वदाहरण ) 
७ पंत पर भी घुआ है "' ० ( इपभम ) 
५ इसलिये पव॑त पर झस्नि है ( निगमन ) 


यहाँ मतिपाद् विषय हैं 'पदंत पर झग्ति का होता ।' पद साध्य वा प्रतिहाँ है। इसका 





२ न्याय-द््शन 


साधन वा प्रभाण है पर्वत पर छुपा विखलाई पड़ना'। यह हेतु है । घुञ्माँ अग्नि के अट्तित्व. 
का सूचक चिह् क्‍यों है ! इसीलिये कि सर्वत्र घुर् का सम्बन्ध झाग के साथ पाया जाता है, 
जैसे रसोईघर में । यह उदाहरण है । ससोईघर की तरद पहाड़ पर भी घुझाँ पाया जञता है। 
यह उपनय है । इसलिये पहाड़ पर भी आग होगी । यद निगमन या निष्कर्ष है। फ 
. उपयुक्त पाँचों अवयव (१ प्रतिज्ञा २ हेतु ३ उदाहरण ४ उपनय ४ निगमन ) मिलकर 

प्रतिपाथ विषय को सिद्ध करने में समर्थ द्वोते हैं। इन्हीं पंचावयबों से युक्त पाक्यसमूद को. 
द्याया अथवा ध्याय प्रयोग! फदते हे । 

वात्स्यायन कहते हैं--- 

ताधनीयस्थार्थस्थ यावति शब्दतमूहे तिज्ि! परितमाणते से पंचावयवोपेतवाक्यात्मकों ग्याव: 

अर्थात्‌ साध्य विषय की सिद्धि फे हेतु जो भाषश्यक अ्रवधयल्‍्यक्ूप पंचधाफप हैं 
उनका समूद दी न्याय है। प्रतिशा, हेतु, झादि अषयव प्यायावयव कहताते हैं। सम्पूर्ण व्याय- 
प्रफोण का फल्ितार्थ वा विश्योड़ है अस्तिम निममन । झतघक पद “परमन्याया कहलाता है| 

उपर्युक्त पंचावयव अनुमान के अड्ड हैं। दूसरों के सम प्रतिपाथ विषय को हथापित 
करने के लिये ही इन पांचों मदायाक्यों का सदारा लेना पड़ता है। झातः इसके प्रयोग को 
५राथालुमान' कहते हैं। 

इस तरह न्यस्य शब्द से परार्थातुमान का ग्रहण होता है। झतः माधवाचाय सर्बवर्शन- 
संग्रह में न्‍्याय को परार्थातुमान का झपर पर्याय बतलाते हैं। 

यदि खूक््म दृष्टि से देखा जाय तो न्याय अथवा परार्थामुमान में सभी प्रभाणों का 
संघटन हो जाता है। प्रतिज्ञा में शब्द, देतु में श्रजमान, उवादरण में भत्यक्ष, और उपभप् में 
उपमात, इस प्रकार सदी प्रमाय आ जाते हैं। इन सबो फे योग से ही विगमन बा फलितार्थ 
निकलता है। अतयब न्यायद्यात्तिक में कहा गया है... 

तमरक्राणग्रापारादर्था घिगतिन्यय: 

'संध्क सम्रस्त प्रमाणों के व्यापार के द्वारा किसी निष्कर्ष बा फत की प्राप्ति होना दी 
न्याय है। 

इस प्रकार न्याय शब्द की व्यात्ति उन सभी विषयों में हो जाती है जहाँ प्रमादा की सहा- 
यता से पदार्थ का विवेचन किय्रा गया हो । इसलिये प्रध्येक शारदा की व्याय संहा हो सकती 
है। इसी कारण मीमांखा प्रभृति के कतिपय प्रन्‍्थों फे नाम में भी स्याय शब्द देखते में झाता 
है। यथा--मीमांसान्यापप्रकाश, न्यायरत्नाकर, जैमिनीयन्यागस्तालालिहल' इत्यादि । इन ल्थकज्ञों 
में न्याय! शब्द का अर्थ है 'थुक्तिसंगत विवेचन! | # 

.. ७ केबीस्णकषिलयाणक फर्त पया 7 :फ्क्त् 77 पेदाअंशिशस्ाधतमविकरयासयक; पढ़ाया पाया । क्रय 
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(४) किल्तु न्याय शब्द एसे व्यापक अर्थ में विशेष प्रचलित नहीं है। वह गौतमीय 
दशेन के अर्थ में रूढ़ हो गया है । गौतमरखजित सूत्र और उसपर जो माप्यद्ति आदि का 
विशद्‌ साहित्य निर्मित हुआ है, वही न्याय फे नाम से प्रसिद्ध टै। इसका कारण यह है कि 
गौतम और उनके अनुयायियों ने न्‍्याय (अनुमान ) और उसके अवयवों की विवेचना को ही 
अपना केन्द्रीमूत विषय बनाया है । 

इतना ही नहीं, न्याय” शब्द्‌ के अन्यान्य अर्थ भी गोतमीय दर्शन पर लागू होते हैं। 
यह शास्त्र युक्ति का नियमनिर्धारण कर सत्‌ और असत्‌ पक्ष का निर्णय करता है। अतः यह 
प्रचलित अर्थ में भी ध्यायकर्ता कहा जा सकता है। नेयायिकगण उदाहरण या दरृष्टास्त के बल 
पर अपना पक्ष सिद्ध करने हैं ( जैसे रसोईघर में घुएँ के क्राथ आग है तो पहाड़ पर भी पेसा 
ही होगा )। इस अर्थ में भी न्याय शब्द सार्थक हो जाता है। इस प्रकार गौतमीयशाण््र की 
ध्याय संजशा सभी दृष्टियों से उपयुक्त और समीचीन है। 














न्यायशाःत स्तर के आन्यान्य नाम-न्‍्यायशासत्र अपनी बीजावसूथा में 
आत्वीक्षिकी विधा' फे नाम से प्रसिद्ध था। आन्‍्वीक्षिकी का श्र है... 


प्रत्यक्ञागमभ्यामी वितस्यानवीक्षएम भन्‍्वीक्षा तया वर्चते शति भ्ानवीक्षिकी 


अर्थात्‌ प्रत्यक्ष वा आगम के द्वारा उपलब्ध विषय का पुनः अन्वीक्षण ( अनु प्थात्‌ , 
ईचण ८ अवलोकन ) करना ही अन्वीक्त[ है । इसलिये तर्क के द्वार किसी विषय का अज्जुसन्धान 
करने की संशा आस्वीक्षिकी' हुए। यही आन्वीक्षिकी विद्या कालान्तर में ल्याय था तक के 
नाम से प्रसिद्ध हुईं। * 

आधनिक समय में न्यायशाश् वा 'तकशाख्र शब्द ही विशेष प्रचलित है। इस 
शास्त्र के अध्ययन से बाद करने की कला में प्रयीणता प्राप्त होती है। अतः इसे वादविद्या 
भी कहते हैं। स्यायदर्शन में प्रमाण का ही महत्त्व सर्वोपरि है अतः इसे 'प्रमाणशात्र 
भी कहने हैं । साध्य वस्तु को प्रमाणित करने के लिये सबसे सुख्य वस्तु है 'हेत! । विना हेतु 
दिये प्रतिश्षा का कुछ भी मूल्य नहीं । इसलिये नैयायिकगण हेतु को बड़ा हरी प्रमुख रुथान देते 
हैं। इसी कारण न्यायशाहुत्र को हितुविद्या' मी कहते हैं। 

स्यायदर्शन का सूठास्वरूप जो सूजप्रन्थ है उसके रचयिता हैं गौतम मुनि । अतः स्याय 
दर्शन को गौतमीय शास्त्र कहते हैं । गौतम का एक नाम अापाद भी है । अतः सर्वेद्शेन- 
संग्रह में भ्याय के लिये अतक्तपाद दशन' शब्द मिलता है । 
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$ सेयमान्वीज्षिकी श्याथतर्कादि शब्दैरपि व्यवहियते। ( वास्स्थायन १|१।१ ) 


कर ल्याय-द्शल 


मन ७०७७७०७७०७ ०७ 


नया की उद्देश्य ओर प्रयोजन-- न्‍्यायशण्त्र का उद्देश्य है 
प्रमाण द्वारा ज्ञान के सत्यासत्यत्व की परीक्षा करना। इसीलिये न्याय प्रमाण शास्त्र वा 
परीक्षा शास्त्र कहा जाता है। प्रमाण-लक्षण के द्वारा दश्युसिद्धि की यथार्थ रीति निर्धारित 
करना ही न्यायशाञ्ञ का प्रधान लक्ष्य है । 
विना प्रमाण के यथार्थ ज्ञान नहीं हो सकता ओर बिना ज्ञान के मुक्ति नहीं हो सकती । 
इस तरह न्यायशास्त्र मोक्षप्राप्ति के लिये सोपान-स्वरूप वा पर्माथथसाधक है। स्यायसूत्रकार 
पहले ही सूत्र में कहते हैं--- 








/प्रस्माणप्रमेय *** *** *** त्लज्ञानातबिःश्रेयतताधिगम ३ |?! 


अर्थात्‌ प्रमाणादि विषयों का तक्त्यज्ञान निःश्रेयस या चरम कल्याण का विधायक है। 
यही न्‍्यायद्शन का अन्तिम ध्येय है। 

जब अज्ञात विषय के सम्बन्ध में भिन्न-भिन्न मत पाये जाते हैं तब स्वभावतः मन में यह 
शंका उठती है कि इनमें कौन सत्य है और कौन असत्य | इस शंका का समाधान कश्ने के लिये 
युक्तिवाद्‌ का आश्रय लेना पड़ता है श्र्थात्‌ यह विचार करना होता है कि कौन पक्ष युक्तिसंगत 
है और कौन अयुक्तिसंगत। यह मालूम कैसे होगा? इसके लिये कोई मानद्रुड होना 
आवश्यक है। जो पक्ष प्रमाण की कसौटी में खरा उतरता है वही सत्य माना जाता है। इसी 
कसौटी को तैयार करने के लिये न्‍्यायशासत्र का प्रयोजन हुआ । 

बिना प्रयोजन के प्रवृत्ति नहीं होती। “अयोजन मलुद्दिश्य न मन्दो5पि प्रवर्तते | स्थाय- 
शाञ््र की उत्पत्ति भी प्रयोज़नवश हुई। जब वेदोक्त विषयों का स्वाधियों द्वारा अनर्थ और 
टुरुपयोग होने लगा तब वेद के सच्चे अर्थ का निर्णय और युक्ति द्वार उसकी पुष्टि करने की 
आवश्यकता आ पड़ी | कुतर्कियों से वेद की रक्षा करने के लिये ही गौतमीय शास्त्र का 
जन्म हुआ। सवंसिद्धान्तसंग्रहकार भी इस बात का समर्थन करते हैं... 


नेयायिकस्थ पत्तोज्य॑ संच्षेपात्रतिपदते | 

. यत्तर्करज्षितो वेदों गस्‍स्तः पापण्डदु्जने३ | 
न्यायकर्ता गौतम ने बेद्‌ को प्रामाणिक और सत्य माना है। पीछे बौद्ध और जैन 
ताकिको ने न्याय के अर से ही न्‍्यायशास््र पर प्रहार करना शुरू किया और वेद्‌ को असत्य 
ठहराने लगे। इनके आक्षेपों का उत्तर देने के लिये नेयायिकों को अपनी शक्ति और भी पर 


करने की आवश्यकता पड़ी। फल्नतः न्यायशासत्र का सूक्ष्मातिसूक्ष्म परिमाजन और अशुशीलन 
होने लगा। विपत्तियाँ के आक्रमण से अपने को बचाने के लिये तरह-तरह के वाग्जालरूपी 


भारतीय दर्शन परिच्रय ४ ५्‌ 


अ्रभेध कवच तैयार किये गये। धीरे-धीरे बाग्युद्ध में विजय प्राप्त करना ही नेयायिकों का 
मुख्य लक्ष्य बल गया। यनकेन प्रकारेण बाकइलादि द्वारा प्रतिपक्तियों को परास्त करने में ही 
प्रराक्रम समझा जाने लगा । इस प्रकार बाद के रथान पर जदप और वितरण्डा की ग्रधानता 
हो गई । 

यद्यपि न्यायशात्र का असली उद्देश्य तत्त्वदोच्च है, तथापि आजकल अधिकतर लोग 
पारिडत्य-प्रद््शन तथा शाख्रार्थ में बिजयप्रासि की कामना से ही न्याय के अध्ययन में प्रवृत्त 
होते हैं। किन्तु यथार्थ नैयायिक उसीको समझना चाहिये जो जिगीषु (विजय का भखा) 
नहीं होकर तत्त-चुझुत्सु (तत्व का भूखा) हो | व्यक्तिगत लाम-हानि की ओर जरा भी ध्यान न 
देकर सत्यपक्ष का श्रद्ण और असत्य पक्ष का परित्याग करता ही नैयायिक का सच्चा धर्म है | 
जो इस उद्देश्य से भेरित होकर न्याय का अध्ययन करता है, उसीकी विद्या सार्थक है । 


न्यायशांश्र का महरंे-..लहानों की मरदली मे न्यावशासतर का बड़ा ही आदर 
है । बिना न्याय पढ़े कोई परिछत की गणना ही में नहीं आ सकता | व्याकरण और व्याय 
ये दोतों विषय परिडत के लिये अनिवाय हैं। इसलिये प्रशच्चीच समय से यही परशिषपदी चदी 
आती है कि विद्यार्थी को लमुस्षिद्धान्तकरोमुदी (व्याकरण ) और तकंसंग्रह (वन्याय) से' 
विद्याध्ययन का श्रीगणेश कराया जाता है । 
न्याय का बोध हो ज्ञानें पर सभी शारओं में सुगमतथ! प्रवेश हो जाता है| कहा भी है--. 
/गोतमअधित शा््रं सर्वशात्नोपकारकंम!” 
न्याय की तकंशेल्ली और उसके पारिभाषिक शब्द भारतीय संस्कृति में घुलमिलकर 
उसके आवश्यक अंग बन गये हैं । यहाँ तक कि अन्यान्य दर्शन भी जो न्याय से मतभेद 
रखते हैं, न्याय के ही पारिभाषिक शब्दों का प्रयोग करते हैं। स्याय के किसी सिद्धान्त का 
लगणडन करने फे लिये भी उन्हें स्यायाजुभोदित पद्धति का ही अवलस्बन करना पड़ता है। 
इससे बढ़कर न्‍्यायशास्त्र की व्यापकता और उपयोगिता का प्रमाण और क्या हो सकता हैं? 
मनु, याशवल्क्य आदि फे समय में भी न्‍्यायशासत्र आदर की दृष्टि से देखा जाता था । 
मनुजी कहते हैं-- 














थापे पर्मोपदे्श व वेदशास्राविरोधिना । 
यहावेगानुसन्धते स धर्म वेद, नेतरः | 
““मनुस्मृति १२।१०४ 
अर्थात्‌ जो तर्क ह्वारा वेदशासत्र फे अर्थ का तत्त्वान्चेषण करता है वही धर्म के 
यथार्थ मर्म को समझ सकता है, दूसरा नहीं । 


द्.. * व्यायनदशम 
चतुर्दश विद्याओं के अन्तर्गत ग्याय का भी स्थान है। याज्वस्क्य सुघृति में कहा गया था है 
पुराणन्यायमीमांसाधर्मशासरांयमिश्रिता: |, 


वेदा: स्थानानि विद्यानां धर्मस्य च चतुर्दश । 





“- याशिवस्क्यस्मति १।३ 


चौद्‌ह विद्याएँ ये हैं“ १) चार वेद, + (२) छ वेदाड़ ( १. शिक्षा, २. कल्प, 
३. व्याकरण, ४. निरुक्त, ५. छन्द, ६. ज्योतिष )+( ३ ) चार उपाडु ( १. पुराण, २. न्याय, 
३. मीमांसा, ४. धर्मशास्त्र ) । न्‍्यायशास्त्र बेद्‌ का उपाडु है ऐसा बचन पुराण में भी पाया 
जाता है ७४ 

कौटिलीय अर्थशास्त्र फे विद्यासमुद्देश प्रकरण में चार प्रकार को विद्यापँ मुख्य बतलाई 
गई हैं। ये चार विद्याएँ हैं--(१) त्रयी ( तीनों वेद ), (२) द्रडनीति ( राजनीति ), (३) आस्वी- 
ल्िकी ( तक॑ और दर्शनशास्ध ) तथा (७) बार्त्ता (अथशासत्र )।॥.... 

आन्वीक्षिकी विद्या के विषय में कौटिद्य आगे चलकर कहते हैं--- 

प्रदीप: सर्वविद्यानाथुपाय। सर्वेकर्मणाम । 
शाश्रय; सर्वर्माणां शथ्दान्वीचिकी मता 
र्थात्‌ आन्वीक्षिकी सभी विद्याओं को दीपक की तरह प्रकाश देने का काम कश्ती है 

यह समस्त कार्यों का साधन और सभी धर्मों का आश्रय स्वरूप है । 

इस देश में विद्याध्ययन की जी भ्राचीन परम्परा चली आती है, उसमें आज भी ये 
पाँच विषय प्रधान हैं--( १) काव्य, (२) नाटक, (३) अलड्डार, (४) व्याकरण और 
(५ ) तके। तकंशात्र यथार्थतः सभी शार्त्रों फे लिये प्रकाश-स्वरूप है । 

न्यायकार गोतप्ृ-व्यायदर्शन के थादि प्रवरत्तक वा संकलयिता हैं महर्षि गौतम । 

यह बात नहीं है कि गौतम के पहले तक॑विद्या थी ही नहीं । तक का अस्तित्व तो उसी समय 
से मानना पड़ेगा जब से मनुष्य के मस्तिष्क में बुद्धि है। उपनिषद्‌ के समय में भी नामा 
विषयों को लेकर तक-वितरक करने की परिपाटी प्रचलित थो। किब्तु इतना अ्रवश्य मानना 
पड़ेगा कि गोतम के पहले तकंविद्या खुव्यवस्थित रूप में नहीं थी। कम-से-कम गौतम के पूर्व 
का कोई ग्रन्थ ऐसा नहीं है जिसमें तक, प्रमाण, वाद प्रभृति का नियमबद्ध निरूपण हो । 

गौतम ने तकं-विद्या के लिये वही किया है जो पाणिनि ने व्याकरण के लिये किया है। 
इन शास्त्रों का कोई व्यक्तिविशेष जन्मदाता नहीं हो संकता, केवल उन्नायक हो सकता है। 

& मोर्मासा न्यायत्केश्र उपाज़: परिकीतित: | कर ् 


'त्रविश्येग्यंस्त्रयीं विद्यां-दुश्डनीतिश् शाश्वतीम | आन्वीजिकी मात्मविदयां वार्तारम्मांश्र ब्षोकतः ॥ 
“+मलुस्तृति ०| ४४ 


भारतीय द्शंन परिचय ह हे 


जिस तरह पाणितनि ने व्याकरण के नियमों को एंव्वल्ाबद किया, उसी प्रकार गौतम ने प्रमाण- 
शास्त्र के तत्वों का विश्लेषण कर उसे नियन्धित रूप दिया । 

प्रदर्षि गीतम कौन थे १ इस प्रश्न का ठीक-ठीक उत्तर वेना कठिन है। मौतम और 
अह्या की पोराणिक कथा प्रसिद्ध है। मिथित्रा धान्‍्त में कम्दौल स्टेशन के निकट अहल्या- 
स्थान है । वहाँ आज भी लोग गौतमकुएड और आहस्याकुएड में रुूनान कर अपने को पवित्र 
मानते हैं। कद्दा जाता है कि रामचन्द्रजी इसी राख्ते जनकपुर गये थे। अहल्योद्धार की कथा 
तो रामायण-प्रेमियों को विदित ही है । 

अब प्रश्न यह है कि यट पौराणिक गौतम और द्शनिक गौतम दोनों एक हैं या दो? 
पुराणादि में विश्वास रखनेत्ालों का मत है कि अ्रद्दद्या के स्वामी गौतम सुत्रि ही स्यायसूत 
के रचयिता गोतम हैं । प्रायः किसी रामायण में इसका एक प्रमाण भी मिलता है। जब 
रामचन्द्रजो वनवास फे लिये प्रस्थान करने लगे, तब वरशिप्ठ आदि मुनियों ने बहुत तरह से 
उन्हें समझाया, किन्तु उन्होंने एक न सुनी । तब तकशाम्र-विशारद गौतम बुला भेजे गये । 
उन्होंने आते ही, रामचन्द्र से प्रश्न किया -“आपने जो वनवास का संकल्प कर रक्‍्खा है 
सो किस अर्थ में ? यदि 'सभी वनों में बास' यह अथं हो तब तो १७ वर्ष में भी यह संकल्प 
पूरा नहीं हो सकता । और यवि 'किली एक वन में बाल्च'! ऐसा अभिप्रेत हो तब फिर 
अयोध्या फे निकट ही किसी बन में क्‍यों नहीं रह जाते !?” इसपर रामचन्द्र निरुत्तर हो 
गये और उन्होंने हँसी में कहा-- 

थे पठेत थौतर्मी विद्यां नहि शान्तिगरवापयुयात । 

इस उपाख्यान के विषय में लोग जो कहे, किन्तु इतना तो अवश्य है कि रामायणयुग 
से ही नैयायिक गौतमु का नाम प्रसिद्ध है । 

महासारत के शाम्तिपत्र में गौतम का मेधातिथि त्रास से उदलेख पाया ज्ञाता है। 
भास के प्रतिमा नाटक में भी न्‍्यायकर्त्ता मेघातिथि का जिक्र मिलता है । ४ 

गौतम मुनि अज्षयाद' नाम से भी प्रसिद्ध हैं । श्स चराम के सम्बन्ध में एक मनोरञ्ञक 
किवदम्ती है। कहा जाता है कि महर्षि गौतम प्रतिदिन निस्तव्धु रात्रि में पएकान्‍त भ्रमण करते 
श्रौर शास्त्रचिन्तन में तदल्लीम हो सून्ररचना करते चलते थे। वे अपनी विचारधारा में 
इतने मग्न हो जाते थ कि आगे क्‍या है, इसकी उन्हें कुछ भी सुध नहीं रहती थी । एक दिन 
वे किसी पदार्थ का विश्लेषण करते-करते कुएँ में जा गिरे। इस्र प्रकार उनके तत्त्वचिन्तन 
में बाधा पड़ते देख विधाता ने उनके पाँचों में भी दश्शिक्ति प्रदान कर दी। तबसे थे 
अक्तपाद' ( जिसके पाँव में आँख हो ) कहलाने लगे । 
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महर्षि गौतम के समय को लेकर आखुर्निक विद्वानों में मतभेद्‌ पाया जाता है । बहुत-से 
पाश्चात्य और एतद्देशीय विद्वान न्‍्यायसूत्र में बोद्धाजुमोदित शून्यवाद ओर विशज्ञानवाद का 
खण्डन देखकर उसका रचना-काल बोद्ध युग में ठहराते हैं। इस हिसाब से गौतम का समय 
बुद्ध के अनन्तर ओर नागाज़ुंन, वस॒ुबन्धु प्रभृति के आसपास आ जाता है । किन्तु यह तक॑ 
उतना प्रबल नहीं जँचता। न्यायसूत्र में केवल मतान्तर का निरास पाया जाता है, किसी बौद्ध 
आचाय॑ का नाम नहीं। हो सकता है, न्‍्यायसूत्र में जिन सिद्धान्तों का खरए्डन पाया जाता है 
वे बोद्ययुग से पहले भी इस देश में प्रचलित रहे हो । बृहस्पति श्रादि के लौकायतिक मत 


तो बहुत ही प्राचीन हैं। इसलिये किसी नाख्तिक मतविशेष का खण्डन करना ही अर्वाचीनता 
का थधोतक नहीं कहा जा सकता । 


गौतम के सोलह पदा्थे----नौतर का पहला सूत्र है- 


“प्रभाणप्रमेयर्सशयप्योजनहश्टान्तसिद्धान्तवयवतके नि्णयवादजल्तवितयडा हे लाभासच्छल - 





जातिनिग्रहस्थानानां तन्लन्नानाविःश्रेयताधिगम,?? “>न्‍्य[० सू० १।१।१ 


इस सूत्र मं गौतम निम्नलिखित सोलह पदार्थों के नाम गिनाते है-- 
(१) प्रमाण ( ४७४४ ् है70फ०026 ) 
(२) प्रभेय ( 00]९० ०४ ६7०फज्०१४० ) 
(३) संशय ( 2००० ) 
(४) प्रयोजन ( ?००९०४० ) 
(५ ) दृष्टान्त ( “5४706 ) 
(६) सिद्धान्त ( ९०००पथं०7 ) 
(७ ) अवयव ( (००००१ ० 5968[987 ) 
(८) तके ( मिएए०ा्हां5 ) 
(&) निणेय ( ४/€७४॥०४४07 ) 
(१०) बाद ( 78प०॥९/६ ) 
(११) जल्प्‌ ( !/7७7207४ ) 
(१२) बितण्डा ( 5एंशाएए ) 
(१३) हेलवाभास ( ?॥४8०5 ) 
(१४) छत्त॒ ( ००शो॥श ) 
(१५) जाति ( 7०४४ ६९४४४(४४०॥ ) 
(१६) निग्रहस्थान' ( 7००४४ 0 ॥00०४॥ ) 
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गौतम ने उपयुक्त सोलह पदार्थों की जो लम्बी तालिका पेश की है, उसपर काफी 
जुकतानीनी की गई है। अवयब, दृष्टास्त प्रति प्रमाण के श्रन्‍्तगंत ही आ जाते हैं । 
फिर उनका पृथक नाम-निर्देश क्यों किया गया ? बस्तुतः देखा जाय तो प्रमाण और पम्ेय 
इन दोनों के अन्तर्गत ही समस्त विषय आरा जाते हैं। बल्कि यों कहा जा सकता है कि फेबल 
प्रमेय में ही सभी पदार्थों का अन्तर्भाव हो जाता है ; क्योंकि प्रमाण आदि पदार्थ भी शान 
का विषय होने पर प्रभेय-कोटि में आ जाते हैं। जैसे, तुलादरड रुवयं मान का साधन होते 
हुए. भी मान का विषय ( परिमेय ) हो सकता है । 





,पमाणस्य प्रमेयर्तल तुलागामाण्यवत्‌ 

इस तरह प्रमाण प्रभ्ृति यावतीय विवेच्यमान पदार्थ प्रमा ( ज्ञान ) का विषय होने 
फे कारण प्रमेय बन जाते हैं। फिर गौतम ने सोलह नाम क्यों गिनाये ? 

इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि जिस प्रकार कणाद ने वैशेषिक सूज 
में पदार्थों का वर्गीकरण किया है, उस प्रकार भिक्न-भिञ्न मूल तस्‍्तों का निरुपण करना गौतम का 
अभिभप्राय नहीं था। वे सिफ उन्हीं प्रमुख विषयों की सूत्री ( 700).0 06 ००१/७४४ ) बतलाते 
हैं, जिनका सबिस्तर वर्णन करना उन्हें अभीष्ठ है।. अतः गौतमोक्त पदार्थों को घूल पदार्थ 
( 0#९एुण)३ ) न समभूकर न्यायसूत्र के 'विवेष्य विषय! ( 709० ) मात्र समझना चाहिये । _ 


न्यायसूत्र का विपये--गीतमरचित न्यायसूत्र न्‍्यायद्शंन का सूलश्रन्‍्ध है। न्याय 
सूत्र पाँच अध्यायों में विभक्त है । प्रत्येक अध्याय में दो 'श्राहिक' ( खड ) हैं। समस्त सूत्रों 
की संख्या ५०० फे करीब है । स्थायसूज के विषय का विवरण नीचे दिया जाता है । 


(१ ) प्रथम अध्याय 


प्रथम आहिक में पहले प्रमाण, प्रमेय आदि षोडश पदार्थों का नाम-निर्देश किया गया 

है । फिर प्रत्यक्ष, अलुमान, उपमान, शब्द, इन चतुर्विध प्रमाणों के लक्षण दिये गये हैं । 

तदनन्तर ब्र्नेय के लक्षण और विभाग किये गये हैं। प्रभेयों के अन्तर्गत आत्मा, शरीर, इचन्द्रिय, 
अथ, बुद्धि, मन, प्रहत्ति, दोष, प्ेत्यभाव (पुन्जन्म), फल, दुःख और अपवर्ग (मोक्ष) 

का निरूपण किया गया है। तब संशय, प्रयोजन भौर दृष्टान्त्‌ के निरूपण के बाद सिद्धान्त का 

लक्षण और विभाग किया गया है| सर्व॑तन्त्र, प्तितन्त्र, अधिकरण और अ्भ्युपगम-ये चार 

प्रकार के सिद्धान्त बतलाये गये हैं । फिर न्याय के भिन्न-भिन्न अवयघ प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, 


उपनय, और निगमन, समझाये गये हैं। तद्नन्तर तक और निणेय की विवेखचना 
की गई है । 


१० न्याय-दशून 











द्वितीय आहिक में पहले बाद, जल्प और वितए्डा के लक्षण बतलाये गये हैं। फि्रि 
हेत्वाभास के प्रभेद दिये गये हैं। तब त्रिविध छल के लक्षण कहे गये हैं। अम्त में जाति और 
निग्रहस्थान की परिभाषा की गई है। 
( २ ) द्वितीय अध्याय 
इसमें निम्नलिखित विषय हैं-- संशय सम्बन्धी पूर्वपत्त और उसका समाधान-- 
प्रभणचतुष्टय सम्बन्धी पूर्वप्त और अन्तिम सिद्धान्त-प्रत्यक्ष के लक्षण में आक्षेप और 
उसका परिहार-- अल्लुमान और उपमान फे विषय में शंकाएँ और उनका समाधात- शब्द 
प्रमाण पर श्राक्षेप और उसका निराकरण-शुब्द का अनित्यत्व-साथन- व्यक्ति 
आकृति और जाति का लक्षण । 
( ३ ) तृतीय अध्याय 
इसमें मुख्यतः ये विषय हैं- आत्मा आदि दादश प्रमेयो की परीक्षा--5्ट्रियनेतन्यव| 
शरीरात्मवाद प्रभुति नास्तिक मतों का खर्डन--आत्मा का नित्यव-प्रतिणादन--इहम्द्रिय 
और विषय का भोतिकत्व-बुद्धि और मन की परीक्षा । 
(9 ) चतुर्थ अध्याय 
इसमें प्रहत्ति और दोष की व्यास्या- जन्मान्तर फे सम्बन्ध में सिद्धान्व--दुःख़ और 
अपवग की समीक्षा-अवयव और अवयवी का सम्बन्ध--आदि विषय वर्णित हैं । 


( ५ ) पचम अध्याय 


इसमें प्रथम आहिक में जाति के चौबीस प्रभेद्‌ समभाये गये हैं । द्वितीय आहिक में 
बाइस प्रकार के निग्रह-स्थान बतलाये गये हैं । इस तरह यह सूतञग्रन्थ समाप्त हुआ है । 


न्याय-दशेन का ऋमिक विकास---न्यायसत्न पर व्त्स्पायन झुत प्रसिद्ध, 


प्राचीन, ओर प्रामाणिक भाष्य हे । वात्स्पायन दाक्षियात्य ब्राह्मण थे। इनका दूसरा नाम 
पत्तिल स्वामी भी मिलता है। वात्स्पायन-भाष्य देखने से पता चलता है कि उसकी रखना 
न्यायसूत्र के बहुत पीछे हुई है। दोनों में कई शताब्दियों का व्ययधान है। वान्स्यायन 
गौतम को बहुत ही प्राचीन मुनि सममते हैं । किसी-किसी खूज पर उन्होंने दो-दो प्रकार फे 
वैकल्पिक अर्थ दिये हैं। #इसले सूचित होता है कि वात्स्यायन फे बहुत पहले ही से न्याय सूञञ 
की पठन-पाठन-परम्परा चली आती थी, और कतिपय सूत्रों के भिन्न-भिन्न अर्थ भी प्रचलित थे 
कजेसे न्‍या० सू० ११५ पर | १७७४ 
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स्पायन-ताष्प मे हुथान स्थान पर सूत्रों की व्याख्या में उोकनल सिद्धान्त भी पाये 
जाते हैं। यह लक्षण वासिक भ्रन्‍्थों का है। इससे जान पड़ता है कि वात्ट्याय के पूर्व से ही 
गौतमीय न्याय पर वाद-विवाद की परिपादी प्रचलित थी, और विवादास्पद विषयों पर 
आचार्यों ने अपने-अपने सिद्धान्त स्थिर किये थे, जिनका उद्धरण भाष्य में पाया जाता है 

वान्स्यायन ने अपने माष्य में पतजलि फे महात्ाष्य तथा कौटि्य के अर्थशास्त्र से 
भी उद्धरण दिये हैं। इन्होंने जनह-जगह पर बोद्ध दाशनिक नागाजुन के आक्षेपों का भी उत्तर 
रिया है । इससे जान पड़ता है कि भाष्प की रचना नागाजुन के बाद हुई है। और भाष्य में 
बोौद्धमत का जो खशडन किया गया है उसका प्रत्युत्तर दिउनागाचांगे ने दिया है । इससे 
सूचित होता है कि वासस्थायन नागा जुत से पीछे ओर द्छिनाग से पहले हुए थे। नागार्जुन 
का समय भाय: ३५०७ ० झोर' दिखनागानाय का समय ४०० इ० कफ लगभग माना जाता 
है। इसलिये अखिकतर विद्वान वृत्स्थायन-भांप्यू का रचना-काल ४०० ई० के आसपास 
कायम करते हैं । 

वात्थायन के अनम्तर जो सबसे महस्वपू्ण न्वायपअन्ध प्रणीत हुआ, वह उद्योतकर 
का न्यायवात्तिक है। भाष्य पर दिझिनागायाय॑ ने जो आश्षेप किये थ उनका वास्तिककार मे 
अच्छी तरह निराकरण किया हैं । ' 

बोद्धों और नैयायिकों के वियाद का इतिहास बड़ा ही मजोरंजक है। गौतम ने न्‍्याय- 
सत्र की रखना की । बोस दाशनिक नागाज़ेन (३०० हूं ७) ने उसतभे रोष निकाले । वात्सायन 
(४०० ई० ) ने अपने भाष्य में उन दोषों का उद्धार किया | दिखनागाचायें (४०० ई०) ने 
वाह्य्यायन की भूलें दि्खिलाद | उद्योतक्र ( ६०० ६० ) ने अपने वॉात्तिक ४ उनका जवाब 
दिया। धर्मकीकति ( ७०० ई० ) ने अपने न्यायविन्दु नामक प्रन्थ में वात्तककार का प्रत्युत्तर 
किया। धर्मोत्तिर ने स्यायविन्दु पर टीका की रचता कर दिछिनाग और घर्मकीत्ति का समर्थन 
किया । तब उददभट विद्वान वाचस्पति मिश्र्‌ ( ८०० ई० ) ने न्‍्यायवात्तिक-तात्यय-टीका की 
रचना कर बोद्ध आक्षेपों का खरडन करते हुए न्‍्यायवासिक का उद्धार किया। जेंखा ये 
स्वयं कहते है 





छामिकिमपि पुरय दृस्तरकनिवन्धपंकमरगानास | 
उद्योतकरगबीवामतिजरतीनां समृगरणात्‌ | 
वाचस्पति मिश्र द्वितीय घिहान्‌ थे। इनका जन्म मिथिला-ग्रान्त के एक प्रतिष्ठित 
ब्राह्मग-बंश में हुआ था। ये अपूर्य धतिमाशाली थे। इनकी प्रगति' सभी शास्त्रों में समान रूप 
से थी। प्रायः ऐसा कोई दर्शान नहीं. जिसपर इन्होंने भाष्य अथवा दीका की रचना नहीं की 
हो | और जिस विषय को इन्होंने लिया है उसीमें अपने प्रकाएड पाणिडत्य का परिचय दिया है । 








९ $ 
१२ ध्याय-द्शन 


सांख्य पर इनकी सांख्यतवकौमुदी देखिये तो मालूम होगा कि ये सास्यमत के 
कट्टर समर्थक हैं । वेदान्त पर इनकी भागमती दीका पढ़िये तो ज्ञात होगा कि ये घोर वेदास्ती हैं । 
और न्याय पर इनकी तात्परयदीका देखिये तो जान पड़ेगा कि ये प्रचएड नेयायिक हैं। इस 
लिये ये घटटेशनवल्लभ या सवतेन्त्रस्व॒तन्त्र नाम से विख्यात हैं । । इनकी रूच्नी का नाम 
भागमती था। इन्हींके नाम पर इन्होंने त्रह्मसूत्र पर भामती नामक टीका की रचना की 
है। स्थान-स्थान पर इन्होंने अपने गुरु त्रिलोचन का भी नामोल्लेख किया है । 
वाचस्पति मिश्र का जम्म नदीं शताब्दी में हुआ था। बौद्धों के प्रबल आक्रमण से न्याय 
शास््र का उद्धार करना इन्हों जैसे दु्धं्घ महरथी का काम था। न्याय-साहित्य में इनकी 
ताव्पयटीक! का बड़ा ही महत्वपूर्ण स्थान है। इसी कारण ये तात्पयाचाये कहे जाते हैं । 
न्‍्यायद्र्शन पर इनकी दो और कृतियाँ मिलती हैं (१)--न्यायसूतोद्धार और ( २) न्यायसूची- 
निबन्ध | ये दोनों प्रन्थ भी बहुत उपयोगी हैं। न्‍्यायसूचीनिबन्ध के भअल्त में भ्रन्‍्थ का 
रचना-काल यो वर्णित है-- 


न्यायसूचीनिबन्धोउ््तों श्रकारि सुधियां मुदे । 
श्रीवाचस्पतिमिशरेण वस्वंकवसुवत्सरे | 








इसके अनुसार भ्रन्यप्रणयन काल ८६८ संचत्‌ निकलता है। इस श्लीक से वाचस्पति 
मिश्र के समय के विषय में सन्देह नहीं रह जाता । 


वाचस्पति मिश्र के बाद्‌ न्याय के आकाश में एक और ज्ञाज्यल्यमान नक्षत्र का उदय 
हुआ। ये थे उदयनाचाये | ये न्यायांचाये नाम से भी प्रख्यात हैं। इन्होंने न्‍्याय-साहित्य फे 
भंडार को अपने अल्ञुपम॒ रत्नों से परिपूर्ण कर दिया है । नीचे इनकी प्रसिद्ध कृतियों के 
नाम दिये जाते हैं--- 

(१) तात्पयपरिशुद्धि- इसमें वाचस्पतिकृत तात्पयंटीका के कठिन अंशो की सूक्ष्म 
व्याख्या है। पणिडत-मरण्डली में इसका बड़ा आदर है । 


(२ ) न्यायकुसुमाज्नलि-इसमें चमत्कत युक्तियों फे दारा ईश्वर का अस्तित्व प्रमा- 
: णित किया गया है । इश्वर्वाद्‌ का यह सबसे प्रसिद्ध और सुन्दर ग्रन्थ समझा जांता 
है । नास्तिक बौद्धो के कुतकों का मुंहतोड़ जवाब देते हुए उद्यनाचार्य ने अनीश्वस्वारियां 
से ईश्वर की रक्षा की है। इस विषय में उनकी गर्वोक्ति सुनने लायक है-- 

+/0शवर्यमदम तोउलि मामवज्ञाय वर्तसे 


उपस्थितेषु बौद्वेष मदधीना तव स्थिति! |?” 


| चिलज 


क् 


के हक, 
भारतीय दर्शन परिचय १ 
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ये इंश्वर को संबोधित कर कहते 7-- तुम अपने घमंड में फूले बैठे हो । मेरी परवा 
फ्थों करने लगे ? पर इतना जान रक़्खो कि तास्तिक बौद्धों के चंगुल से तुमको छड़ानेयाल। 
मेरे सिवा और कोई नहीं है ।” 

( ३ ) आत्मवखबियवेक “इस आत्मा के अह्तित्व का युक्तिपूए प्रतिपादन किया 
गया है। आयंकीनि प्रभ्भति अनात्मवादी बौद्धों के मत की इसमें भरपूर खिल्ली उड़ाई 
गई है। इसलिये यह अ्न्ध बौद्धधिककार नाम से भी प्लिद्ध है। 

( ४ ) किरणावली--यह प्रशस्तपाद के भाष्य (ब्रेशेषिक) पर पाणिडत्यपूर्णा टीका है। 

(४) न्यायपरिशिष्ट अआईसमें न्‍्याय-वंशेपिक के विविध पिषयों की सूक्ष आलोचना 
की गई है। इसका दूसरा माम 'वोधतिद्वि' भी है । 

( ६ ) लच्षणावली “सम न्यायमतानुसार लक्षण निर्धारित किये गये हैं | इस भ्रम्थ 
के शेष में रचना-काल इस प्रकार दिया हुआ है--- 








हैँ 


पका ्वरा एकामिवंप्यतीयेष शकान्ततः 
पर्षपदयनशचक्रे. सुबोधां लक्षणावलीम | 
इसके अनुसार &०६ शक्ताब्द का समय निकलता है। उद्यनाचाय मैथिल ब्राह्मण थे | 
दूर्भंगा जिले में 'करियन! नामक एक गाँव है। यही इनका जन्म-स्थान माना जाता हे । 
भक्तिमाहातम्य नामक प्रस्थ में इनकी प्रशंसा में यह श्लोक मिलता है-- 
भगपानाति तभेव मिचिलाया जनादन: | 
शीम दरबनावा्बरूगगा ततार है ( ३१२३ ) 
दसवीं शताष्दी में न्‍्याय के दो और प्रसिद्ध भ्रस्थकार हुए हैं-(१) जयम्त भट्ट 
गैर | 
ओर (२) भासवह्ञ । 
जयन्त भट्ट ने गौतम के चुने हुए सूत्रों पर अपनी रुवतस्त्र टीका की है जो 
न्यायमंजरी नाम से प्रसिद्ध है। स्यायमंजरी जयभ्त के समय में ही इतनी लोकप्रिय हो उठी 
कि जयन्त भट्ट वृक्तिकार कहलाने लगे । 
भासवंत् प्रायः काइमीरी आ्रह्मग थे। इन्होंने न्यायसार नामक मौलिक ग्रन्थ की रचना की 
है। इसमें स्याय का सारभाग वर्शित है। इसकी विशेषता यह है कि लेखक ने जगह-जगह 
पर न्याय की प्राजीन परिषाटी का उल्लहुन कर दिया है। जैसे, न्‍्यायानुमोदित चार प्रमाण न 
मानकर इन्होंने तीन ही प्रमाण माने हैं और उपमान को सवतस्त्र प्रभाण रुवीकृत नहीं किया 
है। इसी तरह इन्होंने अनध्यतत्तित नामक एक छठा देत्याभास भी माना दे । 








है 
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न्याय और बैशेषिक का ऐसा समस्मिश्षण होता आया है कि दोनों के साहित्य का पृथक्‌- 
करण करना कठिन है। शिवादित्य भी सप्मपदार्थी, बरदराज को तार्किकरक्ता, फेशव पिश्र 
की तकमाषा, ये सब न्याय-वैशेषिक्र को उभयविष्ठ पुस्तक हैं । 

१२ वीं शताब्दी में मिथिला देश में एक ऐसे महाविद्यान्‌ का आविशाव हुआ जिन्‍्हों 
ने न्याय के क्षेत्र में युगान्तर उपस्थित कर दिया। इनका नाम था गंगेश उपाध्याय । 
इन्होंने अपनी विलच्षण बुद्धि ओर असाधारण प्रतिभा के बल पर न्यायशासत्र की शेली और 
विचारधारा में अह्भुत परिवत्तन कर दिखाया । यहाँ तक कि इनका निरूपित न्याय नव्य न्याय 
कदलाने लगा। इनका रचित 'तस्वचिन्तामणिएक्‍ नव्य स्याय का प्रथम और आधारभूत प्रस्थ 
है। इसमे चार खण्ड हैं -(१) प्रयत्तलएड (२) श्रभुमावखएड (३) शब्दखएड और (४) उपमान 
खण्ड | 'तस्रचिन्तामण!' सब्रमुत्र चिन्त्णि सुपरूप हे । इसमे प्रामाएयबाद, प्रयक्षकरण[वाद, 
मनोउगुत'लवाद, व्यात्ियहोगाय आदि गहन विषयों की ऐसी गंभीर मी्मांसा की 
गई है, जिसे देखकर बड़े-बड़े मेघावों विद्यादिग्गजों की बुद्धि चकरा जाती है। यह प्रन्‍्थ 
गूढ़ विषयों का रत्नभाण्डागार है । 

प्राचीन न्याय मुख्यतः पदार्थ शाख्र था;नव्य न्याय मुख्यतः प्रभाण शास्र रह गया। प्राचीन 

न्याय में जहाँ केवल सीघीसादी भाषा में उद्दंश, लक्षण और परीक्षा का व्यवहार था, वहाँ नब्य न्याय 

में अवच्छेदक-अवच्छेध, निरूपक-निरूप्य, अनुयोगी-अतियोगी, विषयता-अकारता आदि नवीन शब्दों 

का प्रयोग होने लगा । इन.जटिल लच्छेदार शब्दों की खश्टि से न्याय की भाषा अत्यन्त ही 

दुरूह ओए किलश्टयोध्य हो उठी। किन्तु यह कोष आडम्बरपूर्ण बण्जाल ही नहों था। 

नवीन पारिभाषिक शब्दों से सूक्ष्मातिसूइम भावों का विश्लेषण आखाी के साथ होने लग गया। 

द गंगेश के तखचिन्तामणि पर जितनी दीकाएँ लिखी गई हैं उतनी बहुत ही कम 

ग्रन्थों पर होंगी। उनका यह ग्रन्थ 'चिन्तामणशि! या केवल “प्रणि ताम से भी मैयायिर्को 
फे बीच में प्रसिद्ध हे । 

गंगेश उपाध्याय के सुपुत्र बद्धमान उपाध्याय भखिद्ध टीकाकार हुए हैं। इन्होने 
प्रणि' पर टीका लिखी है । इन्होंने उद्यनाचार्यक्रत न्‍्यायकुसुमाजलि पर भी टीका की है ओो 
कुसुमाज्ञलिप्रका्श नाम से विख्यात है । उद्यनाचायं की न्यायतात्पर्यपरिशुद्धि पर 
इनको ्यायनिवन्ध प्रकाश नामृूक दीका है। वब्लभाचार्यरचित ध्यायल्ीहावतीः परइनकी 
लोलावतीकंठाभरण नामका टीका है । 

तेरदवीं शताब्दी में मिथिला ने एक और उद्धट नैयायिक को जन्म दिया। इनका नाम 
था पदाधर मिश्र | कहा जाता है ये जिस पत्त को लेते थे उसे बिना सिद्ध किये नहीं 

छोड़ते थे। इनके विषय में लोकोक्ति हे-- 


भाग्तीप दशन फरियय श्प 


] “क्षपरप्रतिक्षी लक्षीभृता ने भ कापि |!” 
ये नव्यध्याय फे धुरग्धर झायाय थे । तस्व-चित्तामणि पर इन्होंने म्शयालोक' नामक 
ध्याख्या लिखी है, जो बहुत ही प्रसिद्ध है।। इनके शिष्य रुसिदस ने वर्दमान फे कुछुमाअलि" 

प्रकाश पर 'प्रकरन्द' नामक टीका की रचना की । 
प्रावीत न्याय के जन्मदाता गौतम भौर नव्यन्याय के प्रवर्शक गंगेश दोनों को उत्पन्न 
करने का श्रेय मिथिता ही को है। अतः मिथिला न्याय की जन्मभूमि मानी जातो है। 
वाचस्पति मिश्र, उदयनाचाये, पक्षघर मिश्र, रुचिदत्त, शंकर प्रभात मिथिला फे विश्वद्रञ 
थे । इनफे विषय में यह खछोक आज भी मिथिला में प्रसिद्ध है -- 


शंकरवावरपली। शैकरयाभरपती सहशौ 
पापरपतिपक्षी लक्षीपृतो भ व कापि | 
बुर? देशों के लोग यहाँ त्याय पढ़ने के लिये आते थ और यर्षों के उपरान्त परिडत बन 
कर महाँ से लीड आने थ। 'भक्तिमाइास्प' मामक प्रस्ध में इसका रुपए वर्णन पाया ज्ञाता है । 
भ्रथापि मिगिलायां तु तदन्वयभत् द्विजा। 
विद्वांतः शात्सम्पत्ना: प्राठयस्ति महे यहे (३१८१ ) 


यह शुरुशिष्पन्परम्पता पहनती शताब्दी तक कायम रही। इसके झमर्तर 
पघाधुदेव सावेभौम प्रभात वंशीय विज्ञानों ने मिथिला ले विद्याजंन कर नवद्रीप में विधापीड़ 
स्थापित किया । धीरे-धीरे यही नवद्टीप ( नदिया ) स्थाय के अभ्रध्ययनकाध्यापत का फरेन्दे- 
स्थल हो गया । इसकी प्रसिद्धि दूर-दूर तक फैल गई और नब्य स्याय का पीधा इस भूमि में 
पनप कर खूब ही शाजा-पदलययुक्त होकर बढ़ने लगा । 

नदिया विद्यादवीठ की स्थापना सोलहवों शताब्दी के प्रारंभ में हुईं। इसके संस्थापक 
वासुदेव सावेभौम स्यायशारर के धुश्म्धर झाजाय थे। इनकी तस्वचिन्तामणिव्याख्या इनके 
प्रकाएड पापिजत्म की परिसायिका है । 

बातुदेय सावभीम के शिष्य भी वैसे ही पशल्थी निकते। चैतस्थ महाप्रभु का नाम 
बंगाल के घर घर में प्रसिद्ध है। ये इस्हींके शिव्य थे। दूसरे ,शिव्य रघुनाथ तकेशिरोमरि 
झपने समय में (१६ वीं शताब्दी में ) देश के समस्त नैधाधिकों में शिरोमणि थ। इन्होंने 
स्याय के भंडार को भ्रपती विह्शापूर्ण टीकाओशों से अत्यप्त ही समृद्विशाली बना दिया। 
इसकी सबसे प्रसिद्ध ढीका है प्रय्याशोक' पर, जो मग्यालोकदीधिति' भधथबा फेयल 
दीपिति' गास से प्रण्यात है । 








फ 


१६ न्‍्याय-द्शंन 


'क््ुंन्‍्र््लल ंंअंइो जि जज हि 

रघुनाथ तर्कशिरोमणि के सबसे असिद्ध, शिष्य हुए मथुरानाथ तकेबागीश । 
इन्होंने मणि और दीधिति पर जो टीकाएँ की हैं थे बहुत ही प्रामाणिक और महत्वपूर्ण 
मानी जाती हैं । 

सत्रहवीं शताब्दी में नवद्वीप विद्यापीठ के दो उुर्डडष महारथी न्याय के प्राड़ुण में आये। 
ये थे जगदीश और गदाधघर । न्यायशास्त्र के दुर्गम कानन में ये दोनों केसरी-स्वरूप थे । 
नव्यन्याय में ये अपना सानी नहीं रखते थे। 'दीघधिति” की टीका-र्चना में दोनों ने अपना- 
झपना चमत्कार द्खिलाया है। जगदीशकूत दीका जागदीशी शरीर गदाधरकूत टोका 
गादाधरी नाम से प्रसिद्ध हे 


जगदीश ने प्रशस्तपाद भाष्य पर भी टीका की है जो भाष्यसूक्ति कहलाती है। इसफे 
सिवा तकागत और शब्दशक्तिप्रकाशिका भी इनकी प्रसिद्ध रचनाएँ हैं । एतद्तिरिक्त 
'अनुमिति रहस्य “अवेच्चेदकलनिरुक्ति! प्रभ्नति इनफे पचासों रुफुट निबन्ध भी मिलते हैं । 


गदाघर ने अपनी अमूल्य कृतियों से न्याय के भंडार को जितना भरा है उतना शायद 
और किसीने नहीं। गादाधरी टीका के अतिरिक्त इन्होंने मूलगादाधरी भी लिखी है जिसमें भणि 
के प्रमुख अंशों की व्याख्या है। उद्यनाचाय कृत आत्मतत्त विवेक पर भी इनकी टीका पाई 
ज्ञाती है । इसके सिवा व्युत्नत्तिवाद, शक्तिवाद आदि विषयों पर इनके सैकड़ों सुफ़ुट निबन्ध हैं। 

आज भी नव्यन्याय के विद्यार्थी जागदीशी ओर गादाघरी की रट लगाते हे | गंव्यनस्याय 
. की उपमा एक विशाल वय्वृक्त से दी जा सकती है, जिसकी जड़ मिथिला में रोपी गई । उससे 
तत्सचिन्तामणि रूपी घड़ उत्पन्न हुआ। उसकी शाखाएँ दूर दूर तक जा फैलीं और बंगाल 
में दीधिति रूपी बरोह की उत्पत्ति उससे हुई । उसीमे फले हुए फल जागदीशी और 
गादाधरी आज भी न्‍्यायरसिकों को रसास्वादन करा तृप्ति प्रदान करते हें । 


इसके उपरान्त जो न्‍्याय-साहित्य तैयार हुआ वह अधिकांशतः बालकोपयोगी है। 
प्रन्थकार्य का ध्यान छोटे-मोरे छात्रोपयुक्त ग्रल्थों की रचना की ओर आकर्षित हुआ। इन 
प्र्थकारो में तीन के नाम अग्रगर्य हैं--( १) शंकर मिश्र (२) विश्वनाथ पंचानन और 
(३) अन्नम्‌ भट्ट । 

शंकर मिश्र मैथिल ब्राह्मण थे। इन्होंने जागदीशी पर सुगम टीका की रचना की है। 
वैशेषिकसूत्र पर इनका रचित उपस्कार बहुत ही सुबोध और उपयोगी है। शंकर मिश्र के 
पिता भवनाथ मिश्र भी घुख्धर नैयायिक थे। ये मिथिला में अयाची मिश्र नाम से 
अधिक प्रसिद्ध हैं | शंकर बाल्यावस्था से ही कुशाप्रबुद्धि थे। कहा जाता है, इन्होंने पाँच वर्ष 
की अवस्था में ही मिथिलेश को यह्‌ श्लोक बनाकर सुनाया था-- 
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7 ओआलोउह जगदक्षन्द ! नेगे बाला सरस्वती | 
अपूर्सों पम्मे वर्ष पररायामि जगत्तयम | 

विश्वनाथ पंचानन पंगीय ब्राह्मण थे। इन्होंने न्यायल्ृत्न पर अत्यन्त ही सरल 
और छात्रोपयोगी हृक्ति की रखना की है | इसके अतिरिक्त न्यायवेशेषिक के प्रमुख 
सिद्धाम्तों को इन्होंने पच्चबद्ध कर विद्याथियों के लिये बड़ा ही सुगम मार्ग बना विया है। 
इस पुरुतक का माम 'कारिकायली' है। यह “पापा परिष्छेद के नाम से भी प्रसिद्ध है । 
इसमें १६८ इलोक हैं। इस श्लोकों पर प्रश्थकार की स्वर्गचतत सुम्दर टीका है को सिद्धास्त- 
मुक्तावशी १दलाती है । 

अ्र्मम्‌ भह भारपदेशीय ब्राह्मण थ। इनका रचित तक़ेसंग्रह विधाधियों के बड़े 
काम की थीज है। ये स्वयं कहते हैं--- 


बालानां सुसग्रोधाय कियते तर्कसंगरह! 


भीर इस काम में य लूब ही सफल हुए हैं। श्राज भी त्याय के विद्यार्थी तकेसंग्रह 
से ही भीगगेश करते हैं। दात्रों के लिये स्यायविषयक इतनी शर्त पुस्तक प्रायः 
पूसरी कोई गहीं है। तकंसंप्रह पर प्रत्धकार की स्थरणित टीका तकेसंगहरदीप 
पद सी वैसी दी सरल शोर सुवोध है। अ्रश्नम्‌ भट्ट की कृति बालगादाघरी कहलाती है, 
क्योंकि इसमें शादाधरीय स्याय का सार भारा निचोड़ लिया गया है । 

झक्मम भट्ट ने पक्षयर मिश्र के मए्यालोक पर सिद्धाज्ञन गामक विज्षशापूर्ण टीका की 
रखना की है। इसकी प्रगति सभी शा््ों में समान रूप से थी। व्याकरक, मीमांसा, वेवास्त 
झावि सिन्न-भिन्ष विषयों पर इनकी प्रतिभापूर्ण कृतियाँ देखने में झाती हैं। 

झन्तम्‌ मद फे तकसंभद से ही आधुनिक विधार्थियों की स्याथ का भीगरीश कराया 
जाता है। प्रायः प्रत्येक प्रास्त में यही परिषादी भखलित है। इसके उपराब्त भाषा परिच्छेद 





[क्तायली का नम्बर झाता है। तद्गग्तर सूत्र, भाष्य, वाशिक, वृत्ति झ्ावि का 
झध्ययन होता है। बंगाल भर मिथिला में आजकत तथ्य व्याव का ही झभिकतर प्रचार 
है। इसके लिये आरदीशी, गावाधरी आदि दीकाएँ पाठय प्रव्य हैं। 


न्याय का साहित्य-मंद्वार---गौतम से लेकर आजतक न्याय-दर्शन का जो 
विशाल साहित्य हैयार हुआ है, उसका पूरा-पूरा विवरण देगा झसंभव सा है। तथापि 
ध्यायसूभ ढपी सूलबृक्ष से किस मकार शालाएँ और प्रशाजाएँ निकली हैं, इसका थोड़ा 
दिग्द्शन पह्टाँ कराया जाता है | 





श्ष स्थाय-द्शंन 
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१ गौतम ह्व न्यायसूत्र 
* वात्सय्यायन कूत 'वायपृजमाप्य 





३ उद्योतकर कृत यायवातिक 

४ कि कृत न्यायवात्तिकतालयंटीका 

४ उदयन कप न्यायवार्त्तिकतालयपरिशुद्धि 

६ वरद्धामान कृत परिशुण्चिटीका ( न्यायनिबन्ध अकाश ) 


७ पद्मनाभ कृत न्यायनिवन्ध प्रकाशटीका ( वर्ज मानेन्दु ) 
यह तो हुई फेवल एक शाखा । अब देखिये, अफेले न्यायसूत्र पर ही कितनी दीकाएँ 
गई किललनक 
पा 
(ख) नागेश-- बा 
(गे) जयन्त--- / ( यायमंजरी ) 
(९ घ ) महादेव भद्ट-- 0) ६ मितभाषिणी ) 
(ड ) राधामोहन- . ,, ( न्यायसूजविवरण ). 
च। मुठुन्ददास-- ,) 
(थे) चद्धनारायणं- ,, 
(ज) अभयतिलक-- ,, ( न्यायवृत्ति ) 
(भा) वाचस्पति--  ,, ( न्यायसृत्रोद्धार ) 
श्रव देखिये, शाखा प्रन्थ के पर भी कितनी टीका रूपिणी उपशाखाएँ निकली हैं । 
उदयनाचाय ने ले लिखी। उसपर इतनी भिन्न-भिन्न टीकाएँ मिलती हैं। 
(क ) वद्धेमान कृत अकाश नामक टीका 
(व) रचिद्त कृत मकल्द ,, ,, 
(ग) गुणानन्द कृत ,किकि ,, 
(घ) गोपीनाथ कृत विकाश , 
(ड ) जयराम कृत विरण 
(च) बरदराज कृत टौका 
(थ ) चद्धनारायण कृत टीका 


/) 
ऐ.. ह 
9). 
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वशिमिकि सिम न मल बे 


इसी प्रकार उदयन 7 ए। विवेक पर बद्धमान क्‍ भधुर (५ 
की अजग-अलग रीकाएँ उपलब्ध हैं 

वरदाचाये की तर्किक्षा पर उसिदर ठाकुर की अफ़ाशिकाटीका', विनायक भट्ट की 
न्यायकोमुदी! तथा महिजिनाथ की “निष्कयटक' नामक टीकाएँ हैं 

अब नव्यन्याय का प्रसार देखिये। प्रथमत; गंगेश उपाध्याय ने तवलचिन्तामणि 
की रखना की | उसपर इतनी प्रमुख टीकाएँ लिखी गई --.- 

(क) वासुदेव सावभौम कृत टीका 

(ख) पत्तथर मिश्र कृत-- लोक 

(गे) हनुमान कऋूत >-पुमरराव) टीका 

(घ) तकचूहामणि कुत---मशिप्रकाश 

(७ ) रघुनाथ तकशिरोमणि कृत-- पदीनिधि 

अब तस्वदीधिति को लीजिये। इसपर इतनी दीकाएँ प्रसिद्ध हैं. 

(क ) जगदीश कत--उगरतीशा टीका 








है न 


धर हरिदासमिश्र 








(ख) गवदाधर कृत --॥दापतीे टीका 
(ग) अथुरानाथ कृत--/(र५/४ टीका 


( थ) भवानन्द कृत “अवनदा दौका 
( 3 ) शंकर कृत--7(स टॉका 
जागदीशी दीका की भी टीका शुंकर मिश्र ने की हैं | इसी तरह गादाघरी दीका 
की दीका रघुनाथ शास्त्री ने की है । इस प्रकार न्याय छपी वरवूक्त की शाखाएँ फेलती 
हुई चली गई हैं । 
के डाल से कितनी डल्ियाँ फूटी हैं इसका एक और नमूना लीजिये। केशव मिश्र 
की एक प्रसिद्ध कृति है 'तकथापा | उसपर इतनी टीकाएँ मिलती हैं--- 
(१) रामलिंग कृत टीका 
(१ ) माधवदेव , $ 
(३ ) सिद्धचनद्ध , + 
(४) पमुरारि ,» # 
. (४) माषवभट्ट ॥ # 





रा प न्याय-द्शंन 


( ६ ) चिन्मभट्ट व्यंकटचाये कृत विवभद्दी टॉका 

(७ ) गोवद्धेन कृत. (कमापाप्रकाश 

(८) शुभ विजय रचित तर्कभाषाविवरण 

( 8 ) गणेशदीज्ित कृत तलग्रबोधिनी 

(१०) वागीश कृत अत्ारिनी 

(११) गोरीकान्त कृत भावार्थदीपिका 

(१३) विश्वनाथ कृत 'यायविलास 

(१३) भ्रज्ञात कृत वायग्रदाप 

(१४) कौणिडएड दीक्षित कृत अकाशिका 

(१४) गोपीनाथ कृत उ्ज्वला 

(१६) भास्कर कृत दर्षणा हक 

(१७) नागेश कृत ग्ोगावली  औ 

(१८) दिनकर कृत केमुर्दा 

न्याय के सुविस्तृत साहित्य की व्यापकता का अच्दाज इसीसे लग जायगा। स्याय- 
दर्शन पर आज तक जितनी रचनाएँ हुई हैं उन सर्बा का यदि अम्वेषण और संकलन 
किया जाय तो महाभारत से भी अधिक विशाल पोथा तैयार हो जायगा। ह॒एं की बात 
है कि अब आधुनिक शिक्षा प्राप्त विद्वानों का ध्यान भी इस श्रोर जाने लगा है और बहुत-सी 
लुप्तप्राय कृतियाँ प्रकाश में आ रही हैं । कक 

इस अन्थ का विषय-विन्य[स्त-गौतमोक्त षोडश पदार्थ (जिनका उल्लेख 
. पहले किया जा चुका है ) न्यायशाक्र के आधारभूत विषय हैं। प्रस्तुत पुस्तक में ऋ्मालुसार 
प्रत्येक विषय को लेकर उसका विवेचन किया गया है। 


| पक 








न्यायशासत््र का स्व प्रधान विषय है प्रमाण | अतः सर्वप्रथम प्रमाण की विषेचना 
की गई है। प्रमाण के अन्तगंत (१) प्रत्यक्ष (२) अनुमान (३) उपमान और (७) शब्द फे 
पृथक्‌.पृथक्‌ खंड किये गये हैं। ये प्रमाण ही आधुनिक न्याय साहित्य के आधारस्तम्प हैँ 
अतः इनकी व्याख्या सविरूतर रूप से की गई है । बढिक प्रन्थ का अधिकांश भाग इन्हीं में 
लगाया गया है । क्‍ 

प्रमाणो के अन्तर्गत भी अनुमान प्रमाण नेयायिकों का सबसे 


मुख्य और महत्त्यपूर्ण 
ः विषय है। अतणव इस विषय की विशेष रूप से विषेचना की गई है । नव्यन्याय में 
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अनुमान के अड्लीमूत विषयों का जो यूक्ष्म विस्लेष्ण हुआ है उसका भी यथास्यान दिर्दर्शन 
कराया गया है| । इस कारण अनुमान का प्रकरण सबसे अधिक विस्तत है हू 
प्रमाणों के अनन्तर प्रगेय का परिचय दिया गया है। भात्मा प्रभुति द्वादश प्रमेयों फे 
लक्षण और हृपरूप बतलाये गये हैं | 
तत्पश्चात्‌ अवशिष्ट पदार्थों का ( संशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, पिद्धान्त, अवयव, तक, 
निरशय, वाद, जलल्‍्प, विवश, हेलाभास, छल, जाति और निय्रह-स्थान का ) वर्णन किया 
है । परिशिष्ठ भाग में ईश्वर, मोक्ष, एनर्जन्म आदि विधिध विषयों की आलोचना 


की | | 

















१७७७. « _ 


भमाण 


[ प्रमाण का क्षर्यच्यमा करण “प्रमाता, प्रमेण. और प्रमाण-“पमाण का जक्षण>न्प्रमाण का महूएँशुवछ 
प्रमाणों की संख्या-“न्याय के चतुर्विध प्रमाण ] 


प्रमाण का अथे-प्रमाण का अर्थ है, 
ग्रमाया। करण प्रमाणम | 
““«तेवेभाषा 
जो प्रम/ का करण हो वही अ्रमाण” कहलाता है। उपयुक्त परिभाषा में दो शब्द हैं, 
(१) भ्रमा ओर (२) करण । अब इनके अर्थ समभिये । 
द (क ) प्रपा-अ्रमा का अर्थ है । 
“तद्ठाति तञकारकानुभवः प्रमा | 
“+तेकेसह 
अर्थात्‌ जो वस्तु जैसी हो उसको उसी प्रकार की जानना ही 'प्रम! है । 
यदि आपके सामने बालू का रेतोला मैदान हो और आप उसे ठीक बालुकामय समझ 
रहे हैं तो आपका ऐसा अजुभव यथार्थ ज्ञान वा 'प्रमा' कहलायगा । इसके विपरीत यदि आप 
उस बालुकारशि को जल की धारा समझ बैठते हैं तो आपका ऐसा समभना अयथार्थ 
ज्ञान वा 'अ्रग्रयमा' कलायगा । 
दूसरे शब्दों में यों कहिये कि जहाँ जो वस्तु है, उसे वहाँ जानना प्रमा है। 
“यत्र यूदस्ति तत्र तस्यानुभवः ग्रमा |”? 


जे विपरीत जो वस्तु जहाँ नहीं है, उसे वहाँ कह्िपित या आरोपित कर लेना 
_अ्रप्रमा' है । 


'यत्र यत्रास्ति तत्र तस्य ज्ञानम्‌ अग्रमा |” 
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| श्ज़ु के सुथान में सर्प का भान होना, सीप की जगह खाँदी का भान होना, अप्रमा 
४ व घ्रम के उदाहरण हैं । फ्योकि वहाँ जिस विषय का बोध होता है, उसका वर्तुतः 
अभाव है । क्‍ 
विषय के वस्तुतः विद्यमान रहने पर तद्धिषयक ज्ञान 'प्रप्ता' है। विषय का अभाव 
रहने पर भी बहाँ। तह्ितयक ज्ञान का आभास होना “अप्रमा' है।# 
परदियावर्यात तजफारकाबुधवः प्रग्ममा |! 


“एप, 




















वात्स्यायन कहते हैँ--- 
यपथयिज्ञा सा गम 
अर्थात्‌ विषय की यथार्थ प्रतीति ही प्रमा है। सीप को सीप ओर चाँदी को चाँदी 
जानना भप्रमा है। इसके विरुद्ध सीप को चाँदी या चाँदी को सीप जानना अप्रमा है। जो वस्तु 
जैसी नहीं है उसे उस प्रकार की जानना 'अ्रप्रमा', 'प्रम' वा 'विपर्यय” कहलाता है। 
संक्षेप में यह कहा जा सकता है| कि यथार्थ अगुभव वा सत्यज्ञान का नाम 'प्रमा' और 
अ्रयथार्थ अनुभव वा मिथ्याज्ञान का साम 'अप्रमा' है। निफगुर्दी कार भी यही सीधी-सादी 





परिभाषा देते हैं । 
(अमासुयन्यः ). यवा्धायुभगः ग्रमा | 
( प्रमाणायासजन्यर ) अववायरनुगव: पग्रमा | 
( ख ) करण - अब 'करण' शब्द पर ग्राइये । करण का' अर्थ है, 





तापकतम करणुय्‌ 
“>पारिनि ( १४|४१ » | 
क्रिया की सिद्धि में जो उपकरण सहायक होता है, वह साधन कहलाता है। जैसे 
हरिण को वेधकर मारने में धनुष, बाण, भत्यक्षा, शिकारी का हाथ, ये सब सहायक होते हैं 
अतः थे सभी साधन या साधक कहे जा सकते हैं । 

अब देखिये, इन सभी साधनों में भी सबसे चरम साधन फौनसा है ? घल्ुष, प्रत्यंचा 
और शिकारी का हाथ क्रिया के उपकारक होते हुए भी आराहुपकारक अर्थात्‌ दुरवत्ती 
कारण हैं। उनमें और क्रिया के फल ( बेधन ) में अन्तराल या व्यवधान है। इसलिये वे 

साधक होते हुए भी 'साधकतम' नहीं कहे जा सकते | 
साधक्तम .का अर्थ है जो साधन क्रिया का ग्रकृप्टोपकारक झर्थात्‌ सबसे अधिक 
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# तक्ावे तन्‍्मतिः प्रमा । तच्दून्ये तन्मतिरत्रमा । 
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५४ त्याय-दूशन 
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समीपवर्त्ती हो--जिसका व्यापार होते ही क्रिया की फल-निष्पत्ति हो जाय, बीच में किसी 
दूसरी वस्तु का ध्यवधान नहीं रहे। अतः सलाधकतम' शब्द की व्याण्या इस प्रकार की 


गई है-- 








स्वनिष्ठव्यापाराव्यवधानेन फलनिष्पादकम्‌ इृदमेव साधकतमम। 
लघुमब्जूपा 
उपयुक्त उदाहरण में वाण लगते ही वेधनक्रिया हो जाती है। दोनों के बीच में कोई 
व्यवधान नहों रहता | इसलिये धनुष, डोरी आदि अनेक सहायक कारण होते हुए भी 
'साधकतम' या 'करण' बाण ही है । इसीलिये कहा जाता है 
वाणेन हतो मगः 
अर्थात्‌ हरिण वाण के द्वारा मारा गया । 'धनुष, डोरी या हाथ के द्वारा हरिण मारा 
गया! ऐसा नहीं कह! ज्ञाता । द 
सारांश यह कि अव्यवहित रूप से क्रिया की निष्पश्िि करनेवाला साधन ग्रहट्टोपकारक 
कारण कहलाता है । इसीका नाम साधकतम या “करण” है। 
“यद्व्यापाराव्यवधानेन कियानिप्पत्ति स्तत्मइष्टं बोध्यम्‌ | प्रकृष्टोपकारक॑ कररसंज्ञं स्यात्‌ | 
अब प्रमाण शब्द के अर्थ पर आइये। जो प्रप्मा या यथार्थ शान का कारण अथवा 


साधकतम हो, वही 'प्रमाण' कददलाता है । 

... मान लीजिये; आपके सामने दर्षा हो रही है। आप जानते हैं कि वर्षा हो रही है। 
यह जानने की क्रिया कैसे उत्पन्न होती है ? देखने से । देखने के साथ ही यह शान उत्पन्न 
हो जाता है। इसलिये यहाँ विषय का प्रत्यक्ष दर्शन ही प्रमा का कारण अथवा प्रमाण है । 

प्रमा का साधकतम कारण प्रमाण कहलाता है। विना कारण के कार्य, नहीं हो सकता ॥ 
इसलिये विना प्रमाण के प्रमा नहीं हो सकती | प्रमाण के व्यापार का फल ही 'प्रभा! वा 

 ध्रमिति' है। 
गाता, प्रभेय और प्रमाएं--प्रमा वा ज्ञान का अस्तित्व तीन वस्तुओं की 
अपेक्ता रखता है। ये हैं--( १) प्रमाता (२) प्रसेय और (३ ) प्रमाण । 

( के ) प्रमाता-- ( 570०]००७ ० 0020ं४ं० )। ज्ञान का श्र्थ है जानना | और जानने 
की क्रिया किसी चेतन व्यक्ति में" ही हो सकती है। इसलिये ज्ञान का अस्तित्व ज्ञातसापेक्ष 
है। विना ज्ञाता के ज्ञान नहीं हो सकता । ज्ञाता जो ज्ञान विशेष का आधार होता है, 'प्रमाता' 
कहलाता है । । 


# कारणाभावात्‌ कार्यामाव: | 
| प्रमातृत्व॑ प्रमासमवायिखम्‌ । 





400 ऑन कर 
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ख ) पप्तेय---( 00००७ ण॑ (५(४ं४ं८० ) ज्ञान जब होगा तब किसी विषय का। 
निर्विषयक वा शून्य शान असंभव है। श्ञान का व्यापार जिस विषय पर फलित होता है 
( भ्र्थात्‌ जो विषय गहीत या उपलब्ध होता है ) वह 'प्रमेय' कहलाता है । ; घट, पट, आदि 
समस्त विषय जिनका हमें ज्ञान प्राप्त होता है, प्रभेय कोटि में आते हैं । 

( गे ) प्रमाण (ऐिशा३ ० (0६ग07)--श्ाता भी रहे और शेय पदार्थ भी रहे, किन्तु 
यदि जानने का साधन नहीं हो तो शान नहीं प्राप्त हो सकता। सामने घट रहते हुए भी 
दष्टिद्दीन व्यक्ति को उसका अनुभव नहीं हो सकता। इसलिये शाता को शान-प्रास्ति का 
साधन होना आवश्यक है । यही साथन प्रमाण कहलाता है। 

मान लीजिये, आपके सामने एक घोड़ा है। आप देख रहे हैं कि यह घोड़ा है । 
यहाँ आप अगात। हैं, घोड़ा परगेय है, दृग्पया अगाण है, और 'यह घोड़ा है? ऐसा जो फलस्वरूप 
ज्ञान उत्पन्न होता है यह 'प्रमा' है । 











रहता, तो उपयुक्त शान किसको होता ! इसलिये ज्ञान के हेतु प्रमाता का होना आवश्यक 
है। इसी तरह यदि केबल प्रमाता ही मौजूद रहता, किन्तु उसके सामने कोई विषय नहीं 
रहता तो फिर शान किसका होता ? इसलिये प्रमेथ का होना भी आवश्यक है। इसी तरह, 
प्रमाता और प्रमेय के रहते हुए भी यदि टष्टिशक्ति का अभाय रहता, तो फिर प्रमेय का शास 
कैसे होता ! इसलिये प्रमाण का होना भी आनश्यक है। इस तरद प्रमाता, प्रमैय और 
प्रमाण ये तीनों प्रमा के हेतु अनियाय हैं । 
प्रमाण का लच्त॑ण--जिस साधन के द्वारा प्रमाता को प्रमेय का ज्ञान होता है, बह 
प्रमाण! कहलाता है । 
प्रमाता येनाथ अगिरोि तत्‌ (प्रमाणम्‌ ) 
वात्यायत (११) ) 
शाता और विषय-श्षान फे बीच में सम्बन्ध-स्थापित करनेबाला साधन प्रमाण ही है । 
उदयनाचाय कहते हैं 
मितिः सम्यक्‌ परि्कित्तिस्तद्वता व प्रभावता। 
तीर: प्रामास्य॑। गोतमे मते। 
ने न्यायकुसुमाज्जलि 
बुसरे शब्दों में यो कहिये कि विषयकज्षान का ह्देतु प्रमाण कहलाता हे । उद्योतकर 
यही परिभाषा देंले हैं 
या | योड्वं: तत्त तः प्रमीयते तहामेपम्‌ 
ै 











सकल नसों 
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आ्थोपलब्पिहेतु/ अमाणम | 


“+म्यायवातिक 
अर्थोपलब्धि कभी-कभी श्रमात्मक वा संशयात्मक भी हो सकती है। इसलिये 
जयन्त भट्ट ने उपयुंक्त परिभाषा में अर्थोपलब्धि के पहले (१) अव्यभिचारिणी और (२) 
असन्दिग्धा, ये दो विशेषण जोड़ दिये हैं ।# 
प्रमाण की परिभाषा भिन्न-भिन्न आचायों ने भिन्न-भिन्न रूप से की है । । किन्तु प्रमाण 
का प्रमाजनकत् प्रायः सभी स्वीकार करते हैं । 
प्रमाण का महर्व--प्रमाण ही ज्ञान का मापक तुलादरड है। कोई शान सत्य है 
या अ्रसत्य इसकी जाँच करने की कसौटी प्रमाण ही है । कहा भी है, 
मानाधीना मेयसिद्दिः 
जिस प्रकार तराजू के पलड़े पर रखने से किसी वस्तु का परिमाण निर्धारित होता 
है, उसी प्रकार प्रमाण के मानद्र॒ड द्वारा किसी शान का मूल्य आँका जाता है। 
प्रमीयते परिच्छिधते अनेन इति प्रमाणम । 
विना प्रमाण फे कोई भी पदार्थ माननीय नहीं समझा जा सकता | इसलिये वृत्तिकार 


[ विश्वनाथ ) कहते हैं, 
“ग्रमाणुस्य सकलपदाथव्यवस्थापकलम”” 


न्‍्यायशारुत्र म॑ प्रमाण का महस्व सर्वोपरि है। यहाँ तक कि म्याय का नाम ही 
अ्रमाणशातत्र”! पड़ गया है। नेयायिकगण प्रमाण को ईश्वर के समकच्त ही समभते हैं। 
कहीं-कहीं तो विष्णु के अर्थ में भी प्रमाण शब्द का प्रयोग देखने में आता है । उद्यनाचाय॑ 
प्रमाण की उपमा सात्षात्‌ शिव से देते हैं । | 
आर ह 'अव्यभिचारिणीम असन्दिग्धाम अर्थोपलब्धिम ९० *** । कल यायमन्जरी |... कण 
+' अविसंवादि विज्वानं प्रमाणमिति सौगताः । 
कनुभूतिः प्रमां सा स्मृतेरन्येति केचन । 
अशातचरतत्वारथनिश्वायकमथापरे | 
प्रमेयन्याप्तमपरे प्रमाणमित्ति मन्वते । 
प्रमानियतसामगी अमाण केचिदूलिरि। . ««ता्किकरक्षा ५ 
साक्षाक्वारिणि नित्ययोगिनि परद्धारामपेक्षस्थितौ 
भूताथोनुमबे. निविश्निखिलप्रस्ताविवस्तुक्रमः 
लेशादृष्टि. निमित्तदुष्टि विगमप्रश्नए शब्गतुपः 
शहोन्मेषकलडिमिः किमपरस्तन्मो प्रमाण शिव: | «*न्‍्यायकुशुमान्यलि 














भारतीय दर्शन परिचय न 
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प्रमाण की संख्या---0भाण कितने हैं ! इस भश्न पर भिन्न-भिन्न दूर्शनकार्रों के क्‍ 


के भिन्न-भिन्न मत है हे 

ग्रीकायत मत के प्रवर्शक चावाँक फेवल पक ही प्रमाण मानते हैं। वह है प्रत्यक्ष । 
बौद्ध और वेशेषिक दो प्रमाण मानते हैं, प्रत्यक्ष और अनुमान । सांख्य में इन दोनों फे 
अलावे शब्द प्रमाण भी माना गया है । नेयायिकगण एक चौथा प्रमाण उपमान भी इनमें 
सम्मिलित कर देते हैं। प्राभाकर मीमांसक एक पाँचवाँ प्रमाण श्रथापत्ति जोड़ देते हैं | भट्ट 
मीमांसक और वेदाम्ती इन पाँचों के ग्रतिरिक्त पक्कध छुठा प्रमाण भी मानते हैं। यह है 
अभाव यथा अनुफलण्धि। पौराणिकगणा इम खब प्रमाणों के साथ-साथ संभव और ऐतिह्य 
नामक दो और प्रमाण मानते हैं ।# 

नीजे के कोप्ठक से यह बात सुस्पण हो जायगी | 

















दर्शन |. प्रमाण 


, हि की यमन कन बन मलिक कपल न नव वकील. 


| चार्याक्क | २ फ्रयक्ष 











| वैशेषिक | १ प्रत्यक्ष, २ अनुमान 





सांख्य | १ प्रत्यक्ष, २ अनुमान, ३ शब्द 











न्याय. | १९ प्रत्यक्ष, २ अनुमान, ३ शब्द, ४ उपमान 


माला | १ प्रत्यक्ष, २ अनुमान ३ शब्द्‌ ७ उपमान ५ शअर्थापत्ति| 


भट्ट मीमासा।| १ प्रत्यक्ष, २ श्रतुमान ३ शब्द ७ उपमान ५ अरथापत्ति 
[_घदान्त | ६अजुपलब्धि 
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# प्रमाणों की संख्या के विपय में जो मतभेद है, वह वेदास्तकारिका में इस अह्ार दिखल्ाया 
गया है 

प्रत्यक्षौक॑ वाबॉकाः कणादसुगतों पुनः । 

कअमुमानम्ख तम्वापि सख्याः शब्दरूच ते उमे, | 

न्यामैकरेशिनो +प्येबमुपमानश्ण केबलम्‌ । 

अर्थपत्या सद्देतानि अल्वोर्याहु: प्रभाकरा: । 

कमावशहान्येतारि ट्वावेदान्तिनस्तथा । 





क् 


रे श्याय-द्शन 





३97 कक अयक गिदवर तक शिया फ्रपयेककी य# मा कार मकर 








न्याय कटे सतुविध प्रगाण--गहर्षि गीतम चार प्रमाण मानते है--- 

१ प्रत्यक्ष २ अजुमान ३ उपमान ओर ४ शब्द 

अत्यक्षानुमानोपमानशब्दाः अगाणानि! 
““न्या० सू० ११२ 

मान लीजिये, किसी वन में बाघ है। अब यह ज्ञान आपको चार प्रकार से हो 
सकता है। 

(१) अपनी आँख से बाघ को देखकर । यह प्रत्यक्ष प्रमाण होगा । 

(२) मान लीजिये, आप बाघ को देखते नहों हैं । किन्तु उसके गुर्रेने की आवाज़ 
आपको सुनाई पड़ती है। इससे आपको निश्चय हो जाता हे कि वन में बाघ है। यह 
अनुमान प्रमाण है । 

(३) मान लीजिये, आपने बाघ को पहले कभी देखा नहीं है किन्तु इतना सुन 
रखा है कि वह चीते के समान होता है। अब वन में जाने पर आपको एक जन्‍्तु विशेष 
द्खिलाई पड़ता है जो ग्राकार-प्रकार में बीते के सदश है। बस, आपको बाघ का शान 
हो ज्ञाता है । यह उपभान प्रमाण है। 

(४) यदि कोई जञानकार और विश्वस्त आदमी जिसने अपनी आँखों से धन में 
बाघ को देखा हो आकर ऐसा कहे तो ( बिना देखे या अमान किये भी ] वन में बाघ होने 
का ज्ञान प्राप्त हो जायगा। यह शब्द प्रमाण है। 


झाब इनमे प्रत्येक प्रमाण का सविस्तर परिचय आगे दिया जाता है। 





४ 


[ प्रतयत्ष का अप--इखिव-भरव॑--स्निकर्ण ( प्राप्यकारिता ]-+ द्धियाथंसंयोग-+>प्रत्यक्ष कौ उत्पत्ति “प्रत्यक्ष के 
भेद -- निनिकल्य और सबिकस्प प्रत्यक्ष -- अलौकिक प्रत्यक्ष --सामान्यलय्ण / गनलक्षण और योगज प्रयक्ष-प्रत्यभिशा ] 

ग्रयक्ष का अथु-प्रतयक्ष की व्युत्वत्ति है, अतिअरए अर्थात्‌ जो आँख 
के सामने हो। अथवा, 

 अक्तमन्च प्रतीत्योपदते शति अत्यक्षम? 

आँख कान आदि इन्द्रियों के द्वारा जो शान उत्पन्त हो वह प्रत्यक्ष ज्ञान है। अतपय 
प्रत्यक्ष सबसे पहला प्रमाण माना जाता है | जो शाँख के सामग्रे मोजूद है, उसके लिये 
और प्रमाण देने की क्‍या श्रावश्यकता है! ! इसीलिये लोकोक्ति छै-- 

“अत्क्षे कि प्रसाएम १” 

ओऔर-ओर प्रमाणों के द्वारा हम किसी वस्तु का ज्ञान तो प्रात कर सकते हैं, 

किन्तु उसका साज्ञात्कार नहीं कर सकते | अ्रतः गड़ेश उपाध्याय कहते हैं। 
“अलक्षस्य सान्नात्कारितं लक्षणएम |? 

यह लक्षण प्रत्यक्ष के सिवा और किसी प्रमाण में नहीं पाया ज्ञाता। मान लीजिये, 
किसी विश्वस्त व्यक्ति ने आप से कहा-- पहाड़ पर अग्नि है” । इससे आप जान गये कि यहाँ 
भग्नि है। यह शब्द्‌ प्रमाण हुआ । लेकिन आप चाहते हैं कि अग्नि होने का कोई लक्षण भी 
देखने में आवे तो अच्छा द्ोता । उसके बाद आपने देखा कि पर्थात पर घुआँ उठ रहा है | अब 
आपका निश्चय और भी पक्का हो गया कि वहाँ आग है तभी तो घुआँ उठ रहा है। यह्‌ 
अजुमान प्रमाण हुआ । किन्तु तो भी असली बसख्तु (अग्नि) से अभी तक आपका साज्षात्‌ 
सम्बन्ध नहीं हुआ है। वह आपसे परोक्ष द्वी है । अतएवं उसके विषय में लाख विश्वास होने 
पर भी आपके मन में दिदक्षा ( देखने की अमिलाषा ) बनी ही हुई है । किन्तु एक दफे जब 
आप अपनी आँखों पव॑त पर अग्नि. को देख लेते हैं तब फिर किसी बात की अपेक्षा नहीं 











३० स्थाय-द्शंन 
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रहती | शंका या तक-वितर्क का कोई हथल ही नहीं रह जाता। जिस प्रकार सूथ के प्रकाश में 
किसी रोशनी की ज़रूरत नहीं होती, उसी प्रकार प्रत्यक्ष दृर्शन में किसी और बस्तु की 
जिज्ञासा नहीं रहती । जेसा वात्स्यायन कहते हैं-- 
“जिन्नासितमर्थमाप्तोपदेशात्‌ ग्रतिपथयमानों लिज्नदर्शनेनापि बुभुत्तते। लिप्लदर्शनानुमित॑ 
च अत्यक्षतों दिहत्ञते | उपलब्धेउथें जिज्ञासा निवर्चते |” 
द ““न्यायसूत्रभाष्य 
अतएव प्रत्यक्ष निर्विवाद्‌ और निरपेक्त होता है। बह किसी दूसरे प्रमाण की अपेक्षा 
नहीं करता | और-ओर प्रमाण भले ही उसकी अपेत्ता रखे। दूसरे शब्दों में यो कहिये कि 
सभी ज्ञान का मूल हे प्रत्यक्ष । इसलिये प्रत्यक्ष का मूल दूसरा कोई शान नहीं कहा जा सकता। 
अतएव प्रत्यक्ष का लक्षण यो भी किया गया है-- 
“ज़ानाकारणक ज्ञान अत्यक्षम [” 
प्रत्यक्ष ज्ञान स्वयं सूलस्वरूप है। उसका कारण दूसरा शान नहीं हो सकता। अतएय 
जिस ज्ञान का कारण श्ञानान्तर नहीं हो, वही प्रत्यक्ष है । 
साधारणतः प्रत्यक्ष की परिभाषा यो की ज्ञाती है-- 
“इख्रियार्थंसनिकषोंत्न्नं ज्ञानं अत्यक्षस्‌ ।”” 
अर्थात्‌ जो ज्ञान इन्द्रिय (5078९-0/2५॥ ) और पदार्थ (०0]०% ) के सन्निकर्ष 
( संयोग, 007।8० ) से उत्पन्न हो, वह प्रत्यक्ष” कहलाता है । 
अब इस सूत्र का एक-एक अंश लेकर अर्थ समझिये । 
( १) इच्दिय-- 
इन्द्रियाँ दो प्रकार की होती हैं-(१) कर्मन्द्रिय और (२) ज्ञानेन्द्रिय । शरीर के जो 
अवयव क्रिया करने में साधक होते हैं उन्हें कर्मेद्धिय कहते हैं । और जो ज्ञानप्राप्ति में साधक 
होते हैं उन्हे ज़्ञानेख्धिय' कहते हैं । हाथ-पेर आदि पाँच कमन्द्रियाँ हैं और आँख कान आदि 
पाँच शानेन्द्रियाँ हैं। यहाँ इन्द्रिय से ज्ञानेन्द्रिय का श्र्थ समझना चाहिये। पाँच शानेन्द्रियाँ 
ये हैं. 
(१) चच्ुष्‌ (आँख) (२) रसना (जीभ), (३) घाण (नाक ) (४) खक्‌ (त्वचा) और 
(५ ) श्रोत्र (कान) । इनसे क्रमशः (१) रूप (२) रस (३) गन्ध (४) स्पर्श और (५) शब्द का 
शान होता है । इनके आधारभूत द्रव्य हैं पंच महाभूत (१ पी २ जल ३ तेजस्‌ ४ वायु ५ आकाश) 
नोट--जिस आँख-कान को हम देखते हैं वह वास्तविक इन्द्रिय नहीं है। वह केवल इन्त््यि का 
अधिष्ठान मात्र है । देखने की जो इन्प्रिय है वह आँख की पुत्ंक्षियों में रहती है। इस पुतत्ञी को तो देख 
सकते हैं फिल्‍्तु यथार्थ इस्दिय को कभी नहीं देख सकते । इसी तरह ओजरेन्द्रिय का अधिष्ठान है कर्ण कुदर । 


री 
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किन्तु इस केवल काम के छेद को देख खकते हैं, सुनने की इल्दिय को नहीं । पंचेश्तियाँ कमी प्रत्यक्ष नहीं 


देखी जा सकतीं । उनका ज्ञान केवत्ष अनुमान के द्वारा होता है। रुचयों को देखकर ही हम उनका (इन्ख्रियों 
का ) रूप निर्धारित करते हैं | 


निम्नाड्रित कोष्ठक से ये बातें स्पष्ट हो जायेंगी-- 


| इन्द्रिय का | 
इन्द्रिय | अधिएषान 



















इन्द्रिय का |इन्द्रिय का | विषय का आधार 
| कारण (भूत) 


| विषय ([ श्रत्ति क ज्ञान का नाम 
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! गा ॥900एञन] 
(477 ) | (707०) | ३ जल, ४, वायु कक ) 


आकाश शब्द | १ पृथ्वी २ अग्नि ३ | शवण प्रत्यक्ष | 


(7/0067 ) | (50770) जल ७ बायु ५आकाश'| कह क्‍ 


मान लीजिये आपके सामने एक नारंगी है। आप नेत्र फे दाता उसका रंगरूप, और 
आ्राकार-प्रकार देखते हैं। यह 'चाज्लुष' प्रत्यक्ष हुआ। फिर आप उसको हाथ में लेते हें । 
छूने से वह चिकनी, मुलायम और ठंढी मालम होती है। यह त्वाचिक्‌ प्रत्यक्ष हुआ। तब 
आप उसको नाक के पास ले जाकर खझूँघते हैं; उसकी मीठी महक लेते हैं। यह 'प्राणज? 
प्रत्यक्ष हुआ । इसके बाद आप एक फाँक लेकर जिह्ा पर रखते हैं। उसका स्वाद मीठा 
लगता है। यह “रासन! प्रत्यक्ष हुआ। खाते-खाते जिह्ला और तालु के संघर्ष से जो शब्द 
उत्पन्न होता है वह आपको खुनाई देता है । यह 'आवशार प्रत्यक्ष हुआ । 
(२ ) अर्थे-- . 
प्रत्यक्ष शान के लिये किसी “वस्तु! या पदार्थ! का होना आवश्यक है। घट है तब 
तो आ्रापको उसका प्रत्यक्षीकरण होता है । यदि घट रहता ही नहीं तो आप देखते क्‍या? 
भाँख का धर्म है, देखना। किन्तु सामने कोई पदार्थ रहेगा तब तो वह देखेगी। श्त्थ में 
फ्या दिखलाई पड़ेगा ! इसलिये अकेली इन्द्रिय कुछ नहीं कर सकती | चाह्य पदार्थ का भी 


।अ9०%॥ १५१०; 
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होना आवश्यक है । जब किसी पदार्थ फे साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध होता दे तमी प्रत्यक्ष धान 
की उपलब्धि होती है । 

नोट--नैयायिक लोग वांश्य पदार्थ की सता को स्वयंसिद्ध मानते हैं। इसको 'वष्तुवाद, 
( २०५४» ) कद्दते हैं । वेदान्त का कहना है कि जो कुथे इम देखते हैं सब भ्रममात्र है। संसार माया है 
और अविद्या के कारण उसे इम सत्य मानते हैं। वाह्म पदार्थों की यथाथ सत्ता नहीं है | केवल एक मात्र 
बहा! खत्य है ओर सब कुछ मिथ्या है । इस मत को मायावाद ([.०7०7०/ थी) कदते हैं । बोखूदुशेन 
भी 'विज्ञानवाद! ( 570|००४शंज्ा ) का झवल्ग्बन कर कहता-है कि दम हो प्रत्यक्षादि भनुभव होते हैं 4 
केवल मानसिक संवेदन ( 5०050807 ) मात्र हैं। मन के बाहर कोई पदार्थ नहीं। अतएुव वाह्मजगत, कोई 
थीज़ नहीं, कव्पना मात्र है। कुछ लोग तो इकसे भी श्रागे बढ़कर 'शून्यवाद' (ऐश ) का समर्थन 
करते हुए कहते हैं कि वाह्य या आरन्तरिक कोई भी वस्तु नहीं है; खब कुछ शुरु है। इन मर्तों के विरुद्ध 
झावाज उठाते हुए न्‍्याय-वैशेषिक दर्शन पदार्थों की सत्ता निर्विवाद मानता है । उसका कहना है कि प्रस्यक्षादि 
प्रमाणों से जितने पदार्थ जाने जाते हैं, खभी सत्य हैं और अपनी एथक-एथर खत्ता रखते हैं । 

न्‍्याय-बैशेषिक दर्शन सात पदार्थ मानता है; 

(१) द्रव्य (२) गुण (३) कर्म (४) सामाल। ५ ) विशेष (६) समवाय और 
(७ ) अभाव ।# 

प्रत्यक्ष फे लिये द्रव्य का होना आवश्यक है | गुण कर्म आदि भी द्रब्य के ही आशित 
रहते हैं । अतपुव उनका पृथक प्रत्यक्ष नहीं होता, द्रव्य के साथ ही होता है। या यो किये 
कि प्रत्यक्ष शान मुख्य रूप से द्रव्य का होता है और गोण रूप से उसके गुण आदि का। 
आपके सामने एक गाय खड़ी है । यही आपके प्रत्यक्ष ज्ञान का झुटय विषय है । गाय में जो 
शुक्लत्व ( गुण ) है, अथवा दौड़ना (कर्म) है, अथवा गोत्व ( जाति ) है, उसे आप गाय से 

अलग नहीं देखते।.... क्‍ क्‍ 
'... ज्ञोट--केवल “शब्द' मात्र ही एक ऐसा पदार्थ है जो गुण होते हुए भी स्वतंत्र रुप से पत्यक्ष 
होता है। 

.. (३) सन्निकपं-- . 
पदार्थों के साथ इन्द्रिय का जो सम्बन्ध होता है उसे सिकर्ष कहते हैं। यह कैसे 
होता है सो भी छुतिये | आपके सामने एक गुलाब का फूल है। आपकी चच्तुरिन्द्रिय वहाँ 
तक जाती है और उसके रूप का संस्कार लेकर लौदती है। अर्थात्‌ विषय तक पहुँचकर अपना 
का करी है एजलिये चहु को श्राप” ( जाकर काम कनेवाला ) कहते 





३०9०4 इबरकातशता को भाप लेक केक "परम जज पर फप पत। (तकतत्काश//पहटअ नर पति 





७ इ्नंका बिरोष परिचय बैरोषिक-खण्ड के पदाथे प्रकरण में देखिये । 
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इस मत को प्रा प्यकारि र्तावाद कहते हैं । 
... आधा प्रत्यक्ष के अतिरिक्त और भ्रत्यक्षों में यह बात नहीं होती । शाब्दिक प्रत्यक्ष में 
. श्रोत्रेग्द्रिय कहीं बाहर नहीं जाती । शब्द उत्पक्ष होने पर वायु की तरंगों में लहराता हुआ 
हृवय॑ आपके कशुस्थित्त आकाश तक पहुँच जाता हल | गन्धेन्द्रिय भी बाहर नहों ज्ञाती। 
सरभित द्रव्य वा परिमल के सूक््मातिसक्ष अणु ही हवा में उड़कर उसके समीप पहुँच ज्ञाते 
सं । तब वह सुगम्ध लेती है । 
इसी तरह रखना त्वचा आदि इन्द्रियाँ भी अपने अधिष्ठान से बाहर नहीं ज्ञातों; 
अपने स्थान में रहती हैं और जब विषय से उनका सम्पर्क होता है तब ये संस्कार भ्रहण 
करती हैं । इस लिये कोर-कोई इन इरद्रियों को प्राप्यकारी नहीं कहते । 
जयन्तभट्ट भश्वति कुछ आचार्यों का कएना है कि चक्तु के अतिरिक्त और-और ह्म्द्यों 
में भी आप्यकारिता कही जानी चाहिये। क्‍योंकि ये भी तो विषय को पाकर ही संस्कार ग्रहण 
करती हैं | अ्रन्तर इतना ह्वी है कि वे स्वयं विषय के पास नहीं जातीं, विषय ही उनके पास 
झाता है । इसलिये यदि प्र/प्पकारी का झर्थ (विषय को पाकर काम करने वाला! लिया ज्ञाय तो 
सभी इख्दियाँ ही प्राप्यकारी हैं । क्‍ 
नोट--बौछ, दर्शन प्राप्यकारितावाद का जोरों में सणइन फरता है | द्नागाचार्य ने इसके 
बिरद थे युक्तियाँ दी हैं--« 
(१ ) 'चच्चरिख्विय सो शरीर का झवयव है। फिर भाँख की पुत्ली शरीर के बाहर जाकर 
कैसे कार्य करेगी ? 

(२) यवि चशुरिन्द्रिय बाहर जाती तो निकटस्थ वस्तु तुरन्त और दूर की वस्तु देर से अत्यक्ष होती 
किस्तु यह बात तो नहीं है। हम जैसे ही आँख खोजते हैं कि समौपदर्ती यृत्त और दूरवर्ती चन्द्रमा दोनों 
साथ ही दिखाई पढ़ते हैं। इससे सिद्ध होता है कि नेश्नेर्द्रिथ कहीं बाहर नहीं जाती। 

( | | यदि तु मे प्राप्यक श्ता होती तो पंत जैसे पघिशाल पदाथ फा प्रतिधिग्य हमारो छोटी 
आँख में केसे समाता ! 

(४ ) अवरख्त था सीछा के उस पार की वस्तुए भी देखने में आसी हैं। किन्तु चाज्नरिच्द्रिय 
उस तक पहुँच नहीं सकती ( बीच में व्यवधान होने के कारण )। अतपुव चत्त प्राष्यकारी नहीं है। 

उदयनाचारय किरणावली में इम सभी तकों का उत्तर क्रमशः इस प्रकार देते हैं--.. 

(१ ) चश्ुरिन्द्रिय का हर्थ नेश्न की पुतक्षी नहीं है। इन्द्रिय है तेशस । तेजस नेन्न से निकलकर 

जाता है और प्रकाशबत्‌ जिस पदार्थ पर पड़ता उसका संस्कार अहण करता है | 

(३ ) तेजसू की गयि इतनी तौग् है कि चन्द्रमा तक पहुँचते भी उसे अशुमान्न देर नहीं होती। 
इसतीसे हमें वृष भौर चब्दमा के दुर्शन में समय का अन्तर नहीं जान पढ़ता | 
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आफ फ/ऊ््ू्ू्ू्ूुूऑ[ ऋ ् ्् श्शु्ंइअ््-ज+++ 
( ३ ) तेजस सम्पूर्ण इश्िच्षेत्र में ध्यापक होता है। इसकिये छोटी-बड़ी जो चरतुएँउराक्रे पथ में 
झाती हैं उनका रूपसंस्कार वह भहण करता है। 
(४ ) अवरख और सौसा पारदुशक होने के फारण तेजस की गतिका अवरोध नहीं करते। 
इससे चक् की ग्राष्यकारिता में वाधा नहीं पड़ती । 
इख्दरिया थ संयोगू-पदार्थ का इन्द्रिय के साथ जो सम्बन्ध होता है, उसे 
'इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष' कहते हैं। यह छः प्रकार का माना गया हे--(?) संयोग; (२) संयुक्त 
समवाय (२) संयुक्त समवेतसमवाय (2) समवाय (५) समवेत समवाय, ओर ($) विशेषण भाव 
इनमें प्रत्येक का अर्थ यहाँ समझाया जाता है । 


( १ ) संयोग-- 

दो पदार्थों का विच्छेय्य सम्बन्ध ( अर्थात्‌ वह सम्बन्ध जो हूट खकता है ) 'संयोग 
कहलाता है । जब इन्द्रिय के साथ किसी द्रव्य ( जैसे घट ) का संयोग होता है, तब वह 
संयोग पब्रिकरष कहलाता है। आप आँख से गुलाब के फूल को देखते हैं। यहाँ आँख से 
गुलाब फे फूल का जो सम्बन्ध है, यह संयोग का उदाहरण होगा, क्योंकि यह 
सम्बन्ध स्थायी नहीं है। 


(१ ) संयुक्त समवाय--- 


दो पदार्थों के अविच्छेश सम्षन्ध को (अर्थात्‌ उस सम्बन्ध को जो टहुट नहीं सकता) 
समवाय कहते है। जैसे गुलाब का जो गुलाबी रंग है वह गुलाब से अलग नहीं 
किया जा सकता। दोनों में समयाय का सम्बन्ध है। जब हम शुलाब देखते हैं तब 
उसका समवेत ( समवाययुक्त ) गुलाबी रंग भी देखते हैं। यहाँ हमारी इन्द्रियः से संयोग 
है गुलाब का, और गुलाब में समवाय है गुलाबी रंग का। इस तरह इन्द्रिय से संयुक्त 
गुलाब का समवेत ( गुलाबी रंग ) भी प्रत्यक्ष होता है। यहाँ नेत्रेन्द्रिय के साथ गुलाबी 
रंग का संयुक्त समवाय” सम्बन्ध है। 


(३ ) संयुक्त समवेत समवाय 


गुलाबी रंग में उसकी सामास्य जाति भी खमबेत रूप से वत्तमान है | अतण्य गुलाबी 
. रंग के साथ-साथ आप उसकी जाति (सामान्य) को भी देखते हैं । यहाँ गुलाब आपकी इन्द्रिय 
से संयुक्त हे। गुलाब का रंग उस संयक्त पदार्थ (झुलाब) में समवेत है । (अर्थात्‌ संयक्त समवेत 
है।) गुलाबी रंग का साम्तान्य ( गुलाबीपना ) इस संयुक्त समबेत ( गुलाबी रंग ) में भी 
समवेत है । अर्थात्‌ संयुक्त समवेत समवेत है। इसलिये गुलाब के साथ जो गुलाबीपने की 
ज्ञाति प्रयक्ष दोती है, उसका इन्द्रिय के साथ संयुक्ततमवेत समवाय सम्बन्ध जानना चाहिये। 
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( ४ ) शमवाय -« 
शब्द श्राकाश का गुण है | इसलिये आकाश के साथ शब्द का समयाय सम्बन्ध है। 
और श्राकाश एक ही है। भ्रवरणेन्द्रिय भी कर्णकुद्दृर|स्थित आकाश ही है। अ्रतएव उसमें 
भी शब्द समयपेत रूप से' वत्तेमान है । इसलिये शब्द का अवशेन्द्रिय के साथ खंयोग 
सम्बन्ध नहीं माना जा सकता; फर्याकि दोनों में समवाय सम्बन्ध है। इसीलिये जब आपको 
कोई शब्द सुनाई पड़ता है तब शब्द का इन्द्रिय फे साथ संयोग नहीं कहा ज। सकता । 
इस सम्बन्ध को समवाय ही मानना पड़ेगा। अतपव श्रावण प्रत्वक्ष में इन्द्रिय का पदार्थ 
( शब्द ) के साथ जो सम्बन्ध होता है उसे तमवाय ज्ञानना चाहिये। 
(५ ) सप्रवेत समवाय--- 
शब्द में उसकी जाति (शब्दत्व) समवेत रहती है। जब आप कोई शब्द खुनते हैं. तब यह 
जाति भी प्रत्यक्ष द्ोती है। अर्थात्‌ समेत पदार्थ ( शब्द ) में जिसका समवाय है उसके 
साथ भी आपकी इन्द्रिय का सब्निकरष होता है | इस सम्बन्ध को समवेत समवाय' कहते हैं। 


( ६ ) विशेष्य विशेषण भाव--- 
जब आप किसी वस्तु का अमाव देखते है. तो स्वर॒तः अभाव को नहीं देखते; किन्तु उस 
अवत्र से युक्त अ्रश्चार को देखते हैं। मेसे आप देखते हैं. कि जमीन पर घड़ा नहीं है। 
द 'घटाभाववद्यूवल्लग्‌ । 
अर्थात्‌ भूनल् घट के अभाव से युक्त है। यहाँ भूतल विशेष्य है और घटासाव उसका 
विशेषण । आप विशेष्य ( भूतल ) के साथ साथ उसका विशेषण ( घटाभमाव ) भी देखते 
है । अतः ऐसे प्रत्यक्ष में इन्द्रिय का पदृर्थ (अभाव ) पे साथ जो सम्बन्ध होता है वह 
विशेषणता' कहलाता है । 
नो2--अभावविषयक प्रध्यज्ष को लेकर न्याय और श्रन्यान्य दशनों में खूब ही झगड़ा है । बहुतों 
का मत है कि ज्ञान प्रत्यक्ष के द्वारा नहीं, किन्तु अनुमान के द्वारा होता है। वेदान्त अभाव ज्ञान के लिये 
एक स्वतन्त्र ही प्रमाण ( अनुपल्लब्धि ) का आश्रय लेता है। न्याय इन सबके विरुद्ध अभाव ज्ञान को 





प्रव्यक्षमूलक बतलाता है। 
प्र्त्यक्त की उत्पत्ति-उपशुंक पंक्तियों से सिद्ध हुआ कि प्रत्यक्ष ज्ञान के लिये 
इन्द्रिय और पदार्थ का सम्बन्ध होना आवश्यक है। किन्यु-केवल इतना ही पर्याप्त नहीं है । 
कभी-कभी इन्द्रिय और पदार्थ का सन्निकर्ष होने पर भी पत्यक्ष श्ञान की उपलब्धि नहीं होती। 
मान लीजिये, आप अपने कमरे में बैठे पढ़ रहे है। आप पढ़ने में इतने मशगूल है. कि 
और किसी बात की ओर आपका ध्यान नहीं है। कोई आता है ओर आप की शआँख फे 
सामने से चला जाता है। लेकिन आपको इसकी कुछ भी खबर नहीं होती । आपकी आँख ने 


| 
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उसे देखा होगा जरूर, लेकिन आपका मन वहाँ नहीं था। इसलिये आप कुछ नहीं जानते । 
इससे सिद्ध होता है कि प्रत्यक्ष ज्ञान में इन्द्रिय के साथ मन भी अपना कार्य करता है | यदि 
मन का सहयोग नहीं हो तो इन्द्रिय और विषय का सम्बन्ध होते हुए भी आप को प्रत्यक्ष शान 
नहीं होने का । 

मन, इन्द्रिय और आत्मा के बीच में रहकर संदेशवाहक का काम करता हे । 
इन्द्रिय विषय-ज्ञान लेकर आती है, मन उसको प्रहण कर आत्मा तक पहुँचा देता है। इन्द्रिय 
स्वयं अपना संवेश आत्मा तक नहीं पहुँचा सकती । मन का माध्यम होना जरूरी है। आँख 
कान मानों प्रहरी हैं जो किले के बाहर की बाते लाकर फाटक के भीतर पहुँचा देते हैं। मन 
रूपी मन्‍्जी इन खबरों को लेकर राज़ा ( आत्मा ) तक पहुँचा देता है। यदि मन्‍्जी दूसरी 
जगह है तो प्रहरी की बात राजा तक नहीं पहुँच सकती। 

जिस तरह इन्द्रिय विषय से सब्जिकृष होकर मन को प्रत्यक्ष ज्ञान कराती है, उसी तरह 
मन भी इन्द्रिय से सन्निकृष्ठ होकर आत्मा को प्रत्यक्ष ज्ञान कराता है । भ्रतएव वात्स्यायन मुनि 
के अजुसार प्रत्यच्ष ज्ञान की तीन खाड़ियाँ होती हैं -- 


“५ आत्मा मनसा संयुज्यते | मन इच्ध्ियेण | इच्धियमर्थन | 
( न्‍्या० सू० भा० ) 
श्र्थात्‌ ( १) विषय के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध होता है । 
(२) इच्द्रिय फे साथ मन का सम्षन्ध होता है । 
(३) मन के साथ आत्मा का सम्बन्ध होता है । 
तब जाकर प्रत्यक्ष शञान की उपलब्धि होती है । 
नोट--इन्द्रियों का जो व्यवस्ताय है. ( विषय का साक्षातुकार ) सन का भी वही व्यवसाय है। 
झतएव मन को आभ्पन्तरिक ( भीतरी ) इन्द्रिय कहा जाता है। किन्तु तथापि सन भौर इन्द्धिय में 
निम्नलिखत भेद्‌ हैं-.- 
( । ) इन्द्रियाँ पंचभूतों से बनी हैं | मन अभौतिक ( 07780०774] ) है । 
( २ ) इन्द्ियों का विषय नियत है। € जैसे, नेश्न का विपय है रूप, कान का शब्द इत्यादि ) 
किन्तु मन सर्वविषयक होता है । र 
(३ ) इन्द्रियाँ झनेक हैं। मन एक ही है। मन की एकता का यह प्रमाण दिया गया है कि 
एक ही क्षण में हम एक से अधिक प्रत्यक्ष ज्ञान का अनुभव नहों कर ख़कते। आपाततः ऐसा जान पढ़ता है 
कि एक दी समय में हम देख और सुन दोनों खकते हैं | किस्तु यथार्थतः ऐसी बात नहीं। जिस क्षण में इम 
देखते हैं उस चाण में सुनते नहीं, जिल् चण में सुनते हैं उस्र कण में देखते नहीं । किन्तु दोनों में समय का 


४ 
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इतना सूचम अन्तर रहता है कि पोवापय ( 570०४आ०॥ ) के बदल्ले योगपद्य ( 59४7० ) 
जान पड़ता है। मैसे सुई से किताब में छेद करने पर जान पढ़ता है कि एक साथ ही सभी घृष्ठों में 
छेद्‌ हो गया । किन्तु बात ऐसी नहीं। एक एप के बाद ही दूसरे में छेद होता है । 


अंत्यत्तु के भेद “प्रत्यक्ष की दो कोटियाँ मानी गई हैं --- 

(१) निविकदप ( [70०6८:7808 ?०72००६०४ ) 

(२) सविक्रलप [ 70०080७7779(७ ?670००0/० ) 

अब इनका अर्थ समभिये । 

(१ ) सविकल्य*- मान लीजिये, आप एक आम का पेड़ देख रहे हैं। यहाँ जो पदार्थ 
प्रत्यक्ष है, उसकी संज्ञा ( आम ) आप जानते हैं। उसका सामान्य है वृत्षत्व (ज्ञातिन छा 
५७ )। विशेष हद आध्रत्य ( विशेष--5०००५ ) | पेड़ फे साथ-साथ आप यह सब कुछ देख रहे 
हैं। आपकी इन्द्रिय का विषय (आम बुक्च) नाम, जाति और विशेषता से युक्त होकर प्रत्यक्ष 
होता है। अर्थात्‌ आप फेवल वस्तु का आकार! ही वहीं देखते, उसका प्रकार” ( विशेषण ) 
भी देखते हैं | ऐसे प्रत्यक्ष को सविकल्प कहते हैं । 


“सम्रकारक ज्ञानं सविकल्पम?? 
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ध्णण्ण्ए परत हे 
अर्थात्‌ जिस प्रत्यक्ष में प्रकारता ( विशेषशु-विशेष्यभाव ) का ज्ञान हो उसे सविफल्प 
( विशिष्ट ज्ञान ) समझना चाहिये । 
(४ ) निर्विकेल्प--इसके विपरीत जहाँ फेवल वस्तु मात्र की ही उपलब्धि हो, उसकी 
प्रकारता ( विशेषण ) का शान नहीं हो, उसे 'निर्विकल्प' कहते हैं। 


“(निष्प्रकारकक ज्ञान निर्विकल्पम |” 
“० तेवेस गृह 
जैसे, अबोध शिशु जब पीपल का पेड़ देखता है, तब वह यह नहीं ज्ञानता कि यह 
वस्तु अधुक-अशुक नाम-गुण-सामान्‍्य विशेष आदि से युक्त है । वह फेवल स्वरूपमात्र वेखता 
है। यह नहीं पहचानता कि यह कया है। वह सिर्फ देखता ही है, समझता नहीं। 
ऐसे विशेषण श्ञान-शान्य-प्रत्यक्त को निर्विकेत्प कहते हैं । |" 
नोट--पाश्चात्य मनोविज्ञान भी इस प्रकार का भेद मानता है। केवल्न संवेदन मात्र 5८05४0०॥ 
कहलाता है | जब वह विशिष्ज्ञान ( (०७772) से संथुक्त होता है, तब 7८:८००४०० कहलाता है। 
निविकव्प प्रत्यक्ष ही शान की प्राथमिक अवस्था है| क्योंकि विशिष्ट श्लान आरंभ ही 
से तो नहीं दो सकता। आप देखते हैं कि (एक वराह्मण' हाथ में लादी लिये झा रहा है ।' यह 


९ 
० ल्याशनश्ट्शुल 








किए पक हुआ किल्तु यदि आपको पक भाह्मण' 'ाथ ! 'लाठी' 'लेबा' ओर आना! 
इन सब का पृथक पृथक शान नहीं रहता, तब यह विशिष्ट शान फेपे हो सकता था ? यदि ये 
सब उपादान पहले से श्राप फे मन में नहीं मोजूद रहते तो आप इन खब को एक साथ 
मिलाते कैसे ? अतः अनुमान से सिद्ध होता है कि प्रत्येक पदार्थ का विशिष्ट ज्ञान होने से 
पहले डसका अविशिष्ट ज्ञान होना ज़रूरी है। यही अविशिष्ट या निर्विकल्पक जन खविकटपएक 
जान का मूल है । 

जब कोई पहले-पहल घट को देखता हे, तब उसकी जाति ( घटत्व ) से परिचित नह 
रहता । अर्थात्‌ वह यह नहीं जानता कि “मैं घड़ा देख रहा हैं ।” उसी अवस्था का नाम 
है निर्विकेल्प । मम 


“अथमतोघटबटलयो वेंशिप्ट्यानवगाहि ज्ञानं जायते | तदेव निर्विकल्पय्‌ |? 
“+« भिद्यान्तमुक्तावली 
इस अवश्या में यथार्थ प्रत्यक्षश्ञान ( 00200०7 ) नहीं होता। क्योंकि यथधाथे ज्ञान 
में विषयि-विषयता सम्च्ध ( 500]००७-00[०० फिशे॥४ंणा ) रहता है। सो यहाँ नहीं है । 
किन्तु तथापि निर्विकदप प्रत्यक्ष की उपेक्षा नहीं की जा सकती | क्योंकि बीज अरुफुट दोते 
हुए भी रूफुदित अंकुर का सृल स्वरूप छोता है | इसी तरह निर्विकतप अरूफुट शान होते हुए 
भी स्फुटित शान का सूल है । 
निर्विकल्प के विषय में बहुत ही मतभेद है। शाब्दिकगण ( वेयाकरण ) निर्विकटप 
ज्ञान की सत्ता ही नहीं मानते | उनका कहना है कि विना संज्ञा (नाम) फे कोई ज्ञान ही नहीं 
हो सकता | अतएव शाब्दिकवर्ण नरद्ित निर्विकषप ज्ञान की कोटि में नहीं आ खर्केता। 
इसके विपरीत वेदान्ती निविकटण को ही शान कहते हैं। उनके अनुसार नामरूप युक्त 
ज्ञान भ्रममात्र है। अनिरवंचनीय ज्ञान ही यथार्थ ज्ञान हे। यीछदर्शव भी इसी बात का सम्रथंत 
. करता है। किन्तु न्याय-वैशेषिक मध्यम मार्ग का अलुसरण करता है और दोनों को सत्य 
मानता है। गोतम ने प्रत्यक्ष की परियाषा में ये दो विशेषण भी दिये हैं--- 
(१) अव्यपदेश्यम और ( २ ) व्यवसायात्यकम | 
“इन्द्रियार्थव्त्रिकर्षोत्तन्न॑ ज्ञानमव्यपदेश्यमव्यमिचारि व्यवसायात्मक ग्रत्यक्षम |! 
क्‍ « नया, सू, १।१।४ 
अव्य यवेश्य का श्र्थ है अनिर्धचनीय अ्रर्थात्‌ संजञाशान से रहित । व्यवसायात्मक# का 
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-उमपनसकील: 


& “यह घड़ा है ।” ऐस्| प्रत्यक्शान व्यवसाय कइलाता है। ग्रदि इस प्रत्यक्षशान का भी मानस अत्यक्ष दो 
अथोत्‌ “मैं देख रहा हूँ कि यद घड़ा दै” तो यद अनुव्यवसाय कहलाता है। 


भारतीय दृश्शन परिचय घ्ह 
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अर्थ है अलन्द्ग्ध अर्थात्‌ निश्चित । छातणव बयीन नैयायिक इससे यह शर्थ निकालते हैं कि 
गौतम ने निर्विकक्प ओर सबथिकद्प दोनों तरह के ज्ञान माने हैं । 


गौतमीय सूत्र में (निर्विक्प” और 'सविकत्प' शब्द नहीं आये हैं । वात्ह्थायन भाषय 
में भी इनका नाम नहीं है। वाचस्पति मिश्र छी न्यायवात्तिकतात्पयंटीका में इनका उल्लेख 
पहले-पहल पाया जाता है। तब से न्‍्याव-वैशेषिद की विचार-धारा में इनका भेद प्रसिद्ध हो 
गया है। गज्ञेश उपाध्याय, केशव मिश्र, सासवेज्ञ प्रभुति सभी विद्वानों ने अपने-अपने श्रन्‍्थ में 
इस भेद्‌ का निरूपण किया है। खांड्य और भटमीआंखा ने भी इस भेद को माना है। 

न्याय की प्रमुख दियारथः् यही है कि मिथिकटपक शान रुपय॑ प्रत्फुट अत्यक्ष न होते 
हुए भी हदरुफाम या सूलरूप है । जयन्त भट्ट कहते हैं कि निर्दिकटण और सबविकरप, दोनों 
में वस्तु की आत्मा ( 06:४॥9 ) एक ही रहती है। फेवल भेद इतना है कि नि बविकछप में बह 
अनास्यात ( अव्यक्त ) रहती है, और सविकद में आस्यात (भाषा के द्वार प्रकड) हो जाती है । 





“तस्मात्‌ू य एवं वस्तात्मा सिकत्पस्थ गोचर: | 
स॑ एवं निर्विकल्पस्थ शब्दोल्लेखविवर्शित: |?” 


“*«न्यीय भजरी 


लोकिक ओर अलौकिक प्र॒त्य॑क्ष---दवीन नैयाविकों ने प्रत्यक्ष के दो 
और भेद्‌ किये हैं--- 


(१) लोकिक मत्वत्ञ ( ४०४४०) ?९7०७४७४ं०॥ ) 
(२) अलोकिक प्रत्यक्ष ( 0ए?थ॥आ०एणा॥॥ ?6००एएंता ) 
अभी तक जिसका दर्णन हो चुका है, वह लौकिक प्रत्यक्ष है। इसमें पदार्थ के साथ 


इन्द्रिय को साधारण रूप से प्रत्यासत्ति ( सब्निकर्ष ) होती है; किन्तु अलौकिक प्रत्यक्ष में 
पदार्थ फे साथ इन्द्रिय की असाधारण या अलोकिक रुप से प्रत्यासत्ति होती है । 


गड्गेश उपाध्याय ने तीन प्रकार का अलोकिक प्रत्यक्ष बतलाया है । 
(१) सामान्य लक्षण 


(२ ) ज्ञान लक्षण 
(३) योगज 


सामान्य लक्षण-जहाँ एक्र वस्तु को देखने से उसकी सञ्ञातीय वच्तुओं का भी 
ज्ञान हो जाय, वहाँ सामान्य लक्षण गत्यासत्ति समभनी चाहिये। जैछ्ते, आप चूल्हे की आग 


| 
है? स्यथाथ-दुकु न 
ाकिकर्कर मेनन 


विशशिनि कल कल 

को छूकर उष्णता का अजुभव करते हैं। इससे आपको ज्ञान दो जाता है कि “आय पाती बन हो जाता है कि “आग उष्ण ञाग उष्णु 
होती है ।” यहाँ आपने प्रत्यक्त तो किया फैवल चूल्दे की आग को, किन्तु जान लिया 
सभी झआागों के विषय में | भूत, भावष्यत और वर्तमान, सभी आगो को प्रत्यक्ष करना 
असंभव है, तो भी आप कह देते हैं-...'सभी आग उष्ण होती है 





किस बल पर, किस आधार पर, आप पेसा कहते हैं? सामान्य ज्ञान फे बल पर। 
और यह सामान्‍य ज्ञान कैसे होता है? अलौकिक सस्निकष से। साधारण इरिद्रिय-संयोग से 
आपको चूह्हें की आग का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। किन्तु इस अग्नि में जो झग्नित्व 
(सामान्य घर्म) है, वह सभी अग्नियों में मौजूद है। इस अग्नित्व का ज्ञान खसामान्यलक्षण 
प्रव्यासत्ति के दार होता है । इसी सामान्य आग्पत्व' के सहारे आप एक भस्‍त्यक्ष अग्नि से 
सभी परोक्ष अग्नियों को पकड़ लेते हैं। चूल्दे की आग में उष्णता अजुभव्र कर अग्निमात्न 
मे उष्णता का द्ोना जान लेते हैं। ऐले ही शान को सामान्य लक्षण प्रत्यक्ष कहते हैं । 

लोट--(१) सामान्य का प्रस्यक्ष शान अवौफिक चाछुष्य के द्वारा होता है । किन्तु स(मान्य 
के दिये सवेदा चाधुष्प क्‍ ( ५४(४०७ ?७7००७४४०॥ ) की आवश्यकता भहीं रहती । सामाम्य का 
प्रत्यक्ष स्टृति के द्वारा भी होता है । 


( ३ ) भाचीन नैयायिक बहते हैं. कि सामान्य (जाति) का प्रत्यक्ष इनग्दिस के साथ संयुक्त 
समवायसकिकर्ष के द्वारा होता दै । किस्तु ल|्य न्याय खामास्य शान के किये साधारण इन्द्रिय-सज्िकप 
पर्याप्त नहीं मानता । इसलिये अलौकिक सन्निकरप का भाभ्रय लेता है। द 

( ३) कुछ कोग इस अव्यौकिक भत्यक्ष पर आज्षेप करते हैं। उसका कहना है कि जब एुक को. 
जानने ही से तम सबको जान गये तब फिर बाकी हो क्या रह गया [ तब तो तुरहँ इझापने को सर्व 


समझना चाहिये। 


इसके उत्तर में जयन्त भर कहते हैं कि सामान्य शान होने से ही छर्वेशता नहीं झाती। सर्वे 
होने के किये प्रत्येक चिंषम का विशेष ज्ञान अपेक्षित रहता है। किन्तु यहाँ तो सामान्य-मात्र का शान 
होता है। इसलदिये अज्लौकिक प्रश्य्त खवेज्ञता का दावा नहीं करता । 


. (६४) सामास्यवत्षणप्रत्यासत्ति के द्वारा तैयायिकों ने व्याप्तिजान (6७7०/8१880007) की 
समस्या को इल कर लिया है। इस भकार वे ( (28/800% ० [7070०४07 ) से बच जाते हैं । जान 
पढ़ता है, भनयोन्‍्याश्रय दोष ( लोएपआ (८४३००४६ ) से दद्धार पाने के किये ही उन्होंने इस 
झदौकिक भत्यच् का आश्रय ग्रहण किया है । 


(२) ज्ञान लक्षण-भत्यक्ष शान में बहुधा इन्द्रियग्राह्य विषय के साथ-साथ दूखण 
पिषय भी खिंचकर चला आता दै। मेले, आप कमल का पता देख य्हे हैं। देखते तो आप 


५० 
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मा 
उसका रूप ही है, किन्तु रूप के साथ-ही-सःथ उसकी कोमलता का भी अलुभव श्रापकफो 
होता है । यहाँ कोमतता दृष्टि का विषय तो है नहीं; रुपर्श का विषय है; तो भी आप विना 
रुपश किये ही, फेवल देखने से जान जाते है कि पत्ता बड़ा ही कोमल है। आप कहते हैं “में 
कोमल पा देख रहा हूँ।? यहाँ त्वचा को संयोग हुआ ही नहीं है। फिर कोमद्धता का 
शान केसे हुआ ? चक्तुरिन्द्रिय स्पश का शान नहीं कर सकती | साधारण सजन्निकर्ष से यह 
शान प्राप्त नहों है। श्रतणव यहाँ अलौकिक सन्निकर्ष ( ज्ञान लक्षण प्रत्याखत्ति ) मानता पड़ेगा । 
खट्टी इमली को देखते ही आपकी जीभ में पानी भर आता है। जाड़े में बर्फ को देखते ही 
शाएका शरीर सिद्दर उठता है । ऐसा क्यों होता है ? इमली का खट्भापन और बफे का ठंडापत 
देखने की चीजे नहीं हैं; फ्राशः चखने और छूने फी चीजे हैं। किन्तु अलौकिक सजिकर्ष 
से आपको बिना खखे और छुप दी ज्ञान हो जाता है। ऐसे प्रत्यक्ष को ज्ञान लक्षण कहते हैं ।# 
योगज--देमलोगों को इन्द्रियों की शक्ति सीमित है। उनके द्वारा हम सभी 
तरह फे विषयों को प्रत्यक्ष नहीं कर सकते । अत्यन्त सक्षम वहतुएं नहीं देखी जा खकतों | 
अत्यन्त खथ्ष्म शब्द नहीं सुने जा सझते। भूत और भबिष्यत्‌ की बातें प्रत्यक्ष नहीं की जा 
सकती । किन्तु योग के द्वारा अलौकिक सन्निकर्ष से ये सब विषय भी प्रत्यक्ष हो सकते 
है । इन्दे योगज प्रत्यक्ष कद्दते हैं । 
प्रत्यभिज्ञा--अत्यभिशा की व्युत्पत्ति है, "“प्रतिगता अभिज्ञाम्‌” । ज्िख विषय का 
पूर्व में साज्ात्कार हो खुका है, उसका पुनः प्रत्यक्ष होने से अत्यधिज्ञा ( 7०००४०४४०० ) होती 
है। साधारण प्रत्यक्ष इन्द्रियज होता है, किन्तु प्रत्यभिज्ञान इन्द्रिय और पुर्वसंसकार इन' 
ईनिं फे योग से उत्पन्न द्वोता है। इसलिये प्रत्यभिज्ञा का लक्षण है-- 
, डइिचन्रियसहृकतसंस्कारजन्यज्ञानलम?” 
प्रत्यभिज्ञा में वत्तंम्रान संवेदन ( 5०05०४४०॥ ) पर अतीत की रुघ्ृति का एक गहरा 
रंग चढ़ जाता है। “यह वही घट है जिसे पहले देखा था? ऐसा ज्ञान ही प्रत्यभिन्नन है । 
साधारण प्रत्यक्ष केयल्ल वत्तमानावगाही होता. है, किन्तु प्रत्यशिज्ञा में वर्तमान और 
गरतीत दोनों फे संस्कारों का खम्मिश्रण द्वो जाता है| यही प्रत्यम्िजशञा की विशेषता है। अतः 
प्रत्यक्षिज्ञा की परिभाषा था की जाती औै--- 
अतीतावस्थावच्छिन्नस्य व्ततमानमेदावयाहि अत्यक्षत्ान॑ प्रत्यभिन्ञानम्‌ 
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सोट--पाश्चवाव्य भनोविज्ञान में इसे 0०0५०४०० 72८८८०८००४४०॥ कह्द सकते हैं। 
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४२ स्थाय-द्‌्शन 


अनुमान 


[ अनुमान का कर्थ--व्यात्ति->पक्षपमंता-- लिंगपराम्श >> अनुभिति-असुमान के पंचावयव--न्‍्यायप्रयोग «« 
अनुमान के प्रभेद-पूव॑वत शेषवत्‌ और सामान्यतोदृष्ट «स्वायोनुमान और पराथानुभान--नव्यन्याय के अनुसार 
वगी करण «*केवलान्वयी, केवलव्यतिरेकी, अन्वयव्यतिरेकी ॥ 


अनुमान का अर्थ 

अनु का अर्थ है पश्चात्‌; मान का अर्थ है ज्ञान। अतः अलुमान का शब्दार्थ हुआ 
पश्चादुशान | यदि एक बात को जानने के पश्चात्‌ उसी के द्वारा किसी दूसरी बात का भी 
बोध हो तो उसे अ्रतुमान कद्दते हैं। मान लीजिये, आपने देखा? कहों दूर पर घुप्राँ डठ रहा 
है । इससे भाप तुरत समझ जाते हैं कि वहाँ आग भी है। यदाँ उुँआ प्रत्यक्ष है। किन्तु अ/ग 
प्रत्यक्ष नहीं है । आपको प्रत्यक्ष वस्तु के आधार पर अप्रत्यक्ष वह्तु का भी शान हो जाता 
है। इसी को अलुभान कहते है । 

उक्त उदाहरण में धुँप्रा क्या है मानों आए के होने का पक्का गवाह है । जिस तरह 
सिगनल भुकने से हम समभ जाते हैं कि गाड़ी आ रही है उसी तरह घुएँ का उठना देखकर 
दम समझ जाते हैँ कि आग जल रही है । इसकिये घुँण को आग का चिहद्च (या निशान ) 
समता चाहिये। इसी विह् को लिंग कहते हैं। और यद चिह्ृ जिस वहतु का परियायक 
रहता है, उसे “लिंगी? कहते हैं। उक्त उदाहरण में, घुआँ लिंग है. और आग लिंगी है। +« 

अनुमान का घूल है प्रत्यच्षक्षन । क्‍योंकि अनुमान लक्षण से ही किया जाता है और 
यह लक्षण प्रत्यक्ष देखने में आता है। इसक्षिये गौतम ने अनुमान को तितूवंक्म्‌! (- प्रत्यक्ष- 
मूलक) कहा है। 

नोट--यदि लक्षण ( लिंग ) प्रत्यक्ष देखने में नहीं आवे, किस्तु आगम (शास्र) के द्वारा उसफा शान 





“अत्यक्षागमाथ्रितमेवानुमानम । सा अन्वीक्षा (? 

झर्थात्‌ अनुमान का भ्र्थ है एक बात से दूखरी बात को भी देख लेना ( भजु रू पश्चात्‌ ; इंच ० 
देखना । ) यदि कोई बात इमें प्रत्यक्ष वा झागम के द्वारा जानी हुई है तो उससे दूसरी बात भी निकाक्ष ले 
सकते हैं | इसी को झनुमान कहते हैं। 

अनुमान के द्वारा हम जो बात निकालना चाहते हैं, जिस निष्कर्ष पर पहुँखना चाहते 
हैं, उले साध्य कदते । । और ज़िस कत्षण फे बल पर ऐसा अ्रनुमान किया ज्ञाता हैं उसे. हेत 
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( साधन ) कहते हैं। पूर्वोक्त उदाहरण में अग्नि खाध्य और धूम साधन है। जि 
स्थान में आप घुआँ देखते हैं और आग होने का अजुमान करते हैं उसे पत्त कहा जाता है। 

मान लीजिये, आपने देखा पहाड़ पर धुझआाँ उठ रहा है।! इससे आप नतीज्ञा 
निकालते हैं कि वहाँ ( पहाड़ पर ) आग भी दै। यह अनुमान हुआ । यहाँ सिद्ध क्या करना 
है! आग का होना | यह ( आग ) साध्य हुआ | किस लक्षण के बल्न पर आप ऐसा घिद्ध 
करना चाहते दे? घुएँ के बल पर | यह ( घुआ) हेतु हुआ | वह घुआँ है कहाँ ( जहाँ आप 
आग होने का अनुमान करते हैं ) ! पहाड़ पर। यह ( पहाड़ ) पक्त हुआ । + 

व्याप्ि +- 

घुप्राँ देखकर अग्नि का अनुमान किया जाता है । क्योंकि वह अग्ति का सचक (चिह्न) 
समझा जाता है । किन्तु ऐसा षर्यों समझा जाता है ? इसलिये कि सब जगह धुएँ के खाथ 
शाग देखने में आती है। जैसे रसोई घर में घुआआाँ है, तो वहाँ झाग भी है। इस नियम का. 
कहीं भी अपवाद देखने में नहीं आता। भर्थात्‌ ऐसा कोई स्थान नहीं, जहाँ घुआँ हो लेकिन 
शाग नहों दो | इसलिये हम समभते हैं. कि--- 

यत्र यत्र घूमस्तत्र तंत्र वहिः 

“जहाँ जहाँ चुझआाँ रहता है वहाँ-वहाँ आग भी रहती है।” धुआँ और झाग में जो 
यह सम्बन्ध है; उसे “व्याप्ति' कहते हैं। यहाँ घुएँ में झ्राग की व्याप्त! है। भ्र्थात्‌ आग व्यापक 
है, और घुआँ व्याप्य” है। # 

अजुमान के किये व्याप्तिज्ञान होना आवश्यक है। यदि धूम और अग्नि का ऐसा 
स्पबन्ध हमें पूर्व से शात नहीं रहता, तो पर्वत पर धूम देखकर अग्नि का अनुमान कैले कर 
सकते ? हम पहले ले ज्ञानते है कि “जहाँ घुओआँ रहता है वहाँ -पहाँ आग भी रहती है।” 
तभी तो पहाड़ पर घुआँ देखकर खप्कते है कि वहाँ सी आग होगी। जिसको इस व्यात्ति 
सम्बन्ध का शान नहीं है ( जेले अबोध बच्चे को ) वह धूम देखकर भी कुछ नहीं खमभ 
सकता, देतु ( धूम ) फे रहते हुए भी साध्य (अग्नि) को नहीं जान सकता । क्योंकि उसे हेतु 
और खाध्य का सम्बन्ध ही नहीं मालूम है। अनुमान तभी किया जा सकता है जब हेतु और 
साध्य का व्याप्ति सम्बन्ध शात रहे | श्रतएव व्यात्ति ज्ञान! को ही अनुमान का आधार छ्तस्भ 
समभना चाहिये । 





। सोट--साध्य, देतु और पक्ष, इन तीनों को पाश्चात्य तकशाख में क्रमशः श०]०४ 7०००, (१००]० 
७४०, भौर ](॥४07 7 क्षण कह्दा जाता दहै। किन्तु इन दोनों में थोड़ा-सा भेद्‌ पढ़ता है। पाश्चात्य तके- 
शास्त्र में शब्दों के वाह्रूप ( 70४70 ) पर अत्यधिक जोर दिया जाता है। किस्तु इमारे यहाँ मूत्त वरुतु 
( ४०६०४ ) पर ही विशेष ध्यान देते हैं । 

॥ घिशेध विवरण के लिये व्याप्ति! का अध्याय देखिये । 


७७ प्यायन्द्शंण 


पत्तुवगता ध्क्पप्ण्ण्ण की चाहत 0) ४० प्यार: गा ष्ै तो ३०७ ६४ ४ एक 
श्यक है | व्याधिन्न/न फे द्वारा हम इतना दी झद झफते हैं कि 

“जहाँ घुश्राँ रहता है, पहाँ आग भी रहती है ।” 

किन्तु इससे यह निष्कर्ष केसे निकल्लेणा कि सामने किसी पदाड़ पर आग दे ! यदि 
जख पहाड़ पर घुएँ का होना नहों मालुम है तो वहाँझाग का अजुमान केसे हो खकता 
इसलिये, “पर्वत पर अग्नि है?” 
 इस्कूछ॒नुमान के लिये दो बातों को जानने की आवश्यकता है-- 

(१ ) जहाँ घुझ्राँ रहता है वहाँ आग रहती है ( व्याति ) 

(२) उच्च प्॑त पर धुश्राँ है ( पत्तपमंता ) 

पत्तधर्मता का अर्थ है पत्त, में ( स्थानविशेष में ) क्षिग का पाया जाना। जैसे पहाड़ 
'पश घुएँ का पाया ज्ञाना। यदि पहाड़ में यह धर्म (धुर्प का होना ) महीं पाया जाता तो 
हम कुछ भी अनुमान नहीं कर सकते | भ्रतपएव व्याततिजशान के श्ाथ ही एदाण्मंता का शान 
होना भी झायश्यक ऐ-। 

लिंग-परामशूं-अद अलुमान किस तरह किया आता 
पहले अपने देखा कि 

(१ ) पद्दाड़ पर धुझ्ाँ उठ रहा है। ( पत्तपमंता ) 

तब आपको झूर सम रण आया फि--- 

(२) जहाँ चुश्ाँ रहता है वहाँ झाग रदइती है। ( व्याति ) # 

जबतक यह व्याप्तिशन नहीं था, तबतक धघुआँ लुआ्याँ-माज था। बह किसी अध्य 
पदार्थ का सचक ( लिह्न ) नहीं था। अतणव अनुमान की दृष्टि ले उसका कुछ मद्दर्त नहीं 
था । किन्तु अब व्वाधतिज्ञान होते ही उसमें विशेष महत्व आ गया। क्योंकि अब वह केवल 
घुआं दी नहीं रहा, किन्तु पदार्थान्‍्तर ( श्राग ) का परिचायक भी दो गया। अर्थात्‌ झष 
उसमें 'लिंगत्वः आ गया | इस्तीलिये जदाँ पहले आपने इतना ही भर देखा था कि 

पहाड़ पर घुआँ उठ रहा है! ( साधारण शान ) 

वहाँ अब आप देख रहे हैं कि--- 








है? बात हा तू« 




















है सो देखिये। सबधे 
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कै नोद--ध्याप्ति को अँगरेजी में भ॥एलउब (8००ा॥र(धा८० 780ए०6॥ (एल शातताल 800 
६6 (० ए६४ग8' कहेंगे झर पत्तचमता को “रेटाड्स0त0 9९(फछत (6 शातताल बाव हाल 
7०“ व्याप्तिबोधइ धाक्य को ](४]० 0००75८ और पश्चघरमंता सुचक बाक्य को (606 [%ढागरांड८ 
कहते दें। इन दोनों को मिलाने से जो निष्कप निकत्षता है उस्रे 0०70|ए»०॥ ( अमुमिति ) कहते हैं। 
अनुमान के लिये इन दोनों का ह्वोना आवश्यक है। 


भारतीय दृश्शन परिचय 








, पहाड़ पर अस्नियूचक घुआँ उठ रहा है? ( विशिष्ट श्वान ). 
. इसी विशिष्ट क्षान को 'परामश ( अथवा लिंय-परामर्श! »क्दत है । 
नोट-- कोई-कोई इसको तृतीय सलिंग-परामश भी कहते हैं | उगद मताबुसा? 
(१ ) पहाड़ धूमवाला ६ | यह प्रथम ज्िग-परामश्श हुआ | 
( २) धूम अग्ति का व्याप्य हे--यह द्वितीय लिंग-परामर्श हुआ 
( ३ ) पहाड़ अप्निव्याप्य घूमवाज्ञा हैं--यद्द तृतीय लिग-परामश हुआ | 
यहाँ प्रथम परामर्श में लिंग का सम्बन्ध पत्च के साथ देखा जाता हे । द्वितीय में, ह्विग का सम्बन्ध 
साध्य के साथ देखा जावा है | तृतीय में साध्यसहित लिग का सम्बन्ध पक्ष के साथ देखा जाता हैं । ह्सी 
झस्तिम परामर्श से यह अनुभिति निकलती है कि पहाड़ झग्निवाला हे? | 
शतः पत्घमता-शाव और व्याप्ति-ज्ञान, इन दोनों फे सम्मिलित होने ले जो विशिष्ट 
शान उत्पन्न होता है उसे परामर्श कहते हैं। 
“व्याधपिविशिष्टपक्षधरम ताज्ञानं परामर्श! ।!” 
“+- रेकिसभह 
नोट--पच्र्मता से इतना ही जाना जाता है कि 'क' में 'स! है। व्याप्तिसे यह मालूम हो जाता 
है कि यह खा! 'ग! का व्याप्य भी है। अब ये दोनों मिलकर जताते हैं कि 'कः में 'श' का व्याप्य 'ख' 
है। इसीकिये विश्ववाथ पंचानन ६ फारिकावल्ञी में ) कहते हैं-« 
“व्याप्यस्य पन्चतचिलधी! परामश उच्चते |? 

..पद्चधमंता थे केवल दो (अर्थात्‌ पक्ष और लिंग) का सम्बन्ध जाना ज्ञाता है। व्याशिज्ञान 
से भी फेवल दो ( अर्थात्‌ लिंग ओर साधप ) का सस्वन्ध- ज्ञाना जाता है। किन्तु इन दोनों 
के पक साथ मिल जाने पर तीनों ( अर्थात्‌ पक्ष, लिंग और खाध्य ) का सम्बन्ध जाना जाता 
है। इसी शान को परामर्श कइते हैं। अर्थात्‌ पराम्॒ष्ट ज्ञान में पक्त, लिंग और खाध्य तीनों 
पकर सूत्र से बँधे रहते है। 

आन , मिति--४ुखी परामश (अथवा विशिष्ट शलम ) से यद्द अन्तिम निष्पत्ति 
निकलती है कि पिदाड़ पर अ्रन्ति है। यही अनुमान का फल या निष्कर्प है। इसको 
अनुमिति' कहते हैं। अतएव अन्नम्‌ भट्ट कहते हैं | 
| “परामशीजन्य ज्ञानमनुमितिः 


: थर्थात्‌ अनुमिति इसे कदते हैं जिसका शान परामश के द्वारा प्राप्त हो। 
« ब्तीट-ऋ-हख विषय में न्याय का मीमांसा और वेदान्त से मतभेद पढ़ता है ।.मी्मांसक ओर वेदान्ती 
कहते हैं कि ध्याप्रिशान और पत्तथंम का ज्ञान हो जाने से दी अनुमिति 'दहो जातो है। इन दोनों के बीच 





| 
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4 2 222 3 क 3 अप सर 8 पर कि न 
ढक्की क्या दे : ध्याति के द्वारा हमे लिए शौर किगी का सम्बन्ध मित्र ज्ञाता ६। 
पवमंता ये, इितग और पिच, एप त् जाता है। बच, फिर धाप-लेनआप पक ओर किगी फा 
हि पर्ध् नह शीत हो जाता दै। पघ्विग-परामश का कुछ काम दी नहीं है ।# क्‍ 
है इना है कि प्रत्येक प्रमाण में (शान के साधन में) तीन 
हक ध्याँ होती हैं--( १) करण (२) व्यापार, और (३) फेल। अश्ुमान में व्यामिशाल 
आर पत्षण्मंता ज्ञान को करण ( साधदासन ) ऋामशना आाहिये। इल फाएण से क्रिया कया 
होती है? परामर्श । इसको व्यापार समझना खादिये। इस क्रिया अथवा व्यापार का फल! 
कया मिकतता है! अमुमिति। अतपव व्य। सिज्ञान अजुर्धशिति का कारण तो पे » फिम्लु 
ग्रव्यवद्दित पूर्व कारण नहीं | क्योकि बीच में कार्य विशेष ( पर मश ) का व्यवधान होता है। 
इस परामर्श फे बाद ही फलोत्पत्ति ( भल्भुमिति ) होती है । शर्धात्‌ अगुमिति का चरम 
(अन्तिम) फारण परामर्श दी है। इसलिये अदुर्तिति को पर 0७घइन्प रण सामना चाहिये। 


अनुमान के पंचा[वर्यव्‌+-मदरषि गोतम ने झरनुभान के पाँच अययव ( अड़ ) 
माने हैं-( १) प्रतिज्ञा (२) हेतु (३ ) पेंदाइर (७) उपनय (५) पियमन । यहाँ प्रत्येक 


का लक्षण और उदाहरण दिया जाता है 

१ प्रतिज्ञा -- तेध्यविदेंशः प्रतिज्ञा 

“>गौ० ४० ९१३३१ 

जो प्रतिपाद्य विषय है| उसका निर्देश करना ( जिप्रा०४0) ० (6 [४७१०0 ६० 
96 [70060 ) प्रतिज्ञा कददलाता, है | | ले ज्ाएफी प्रयेत पुए झारिन लिए करना है | अर्थात्‌ 
पक्ष पवत ) में साध्य ( झारिनि ) का सम्बन्ध दिग्पलाना 9। इसलिये अपने साधनोय विषय 
( पक्ष में साध्य का सम्बन्ध ) को आप खबसे पढने कष्ट छुनाते हँ--पर्वतों वदिगाग! ( पर्वः् 
अग्नियुक्त है )। यह आपकी प्रतिज्ञा हुई। 

२ हेतु--“( उदाहरणसाधर्म्यात्‌ ) साध्यसाभन हेतुः 

“>गौ० सूृ० ११३४ 

अपनी प्रतिशा को सिद्ध करने के लिये आप जिख युक्ति क्या आश्रय लेने हैं, अर्थात्‌ 

अपने पक्ष में साध्य का अस्तित्व प्रमाणित करने के सिये आप जो साधन बतलाते हैं, धह्द 


'हेतु! कहलाता है। आप श्ग्ति का भ्रह्ितत्व धूम से सिख करना चाहते हैं | इसलिये अपनी 


. ऋषाश्रात्य तफंशास्‍्त्र भी इचश्ची सत का प्रतिपादन करता है। जिग ( शातंता८ लाए ) का 
.. काये है केवल पक्ष ( 70 7७7 ) ओर स्राध्य ( ](७|०' "'८।ा ) कै था में पढ़कर दोगों को 
मिला देना । जग दोनों मिक् गये तब फिर क्षिग की आवश्यकता दी क्या रही ९ इसकिये (१ ८प्रशा जा 
में सदा लिंग का अभाव ( /०४९7९५ ०६ ॥(00]6 प०७४) ) रइता है। प्ष, साध्य और किग तीनों 


पुक साथ नहीं रहते | 





कक लक 







उस पह ३ य देखे सर ह# नैयायिको पा क 


















॥॥ 
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भारतीय दु्शन परिचय ७७ 


प्रतिशा के समर्थन में आप कहते हं--/घूमवत्तात्‌” ( क्योंकि पर्वत धूपयुक्त है!) ।यह 
आपका हेतु ( 000807 ) हुआ | 











३ उदाहरण-- पानताध्स्यत्धावो इशन्त उदाहरणयू? 
““गो० सू० ११३६ 
अपने प्रतिपाद्य विषय के सप्तान कोई दृष्ठान्त देना उदाहरण” कहलाता है। जैसे 
अपने पक्ष फे समर्थन में श्राप रखोई-घर का दृष्टान्त देते हैं। वहाँ धुएँ के साथ आग भी 
रहती है। यह उदाहरण हुआ । 
केवल दृश्टाम्त फे बल पर असुमान सिद्ध नहीं होता | व्याप्ति का सम्बन्ध होना भी 
आवश्यक है | झतः उद्ाएरण को व्या्ति का सूचक दृष्टान्त-मात्र समझना चाहिये। इसीलिये 
बाद के नैयायिकों ने इस बात को और रुपए कर दिया है-- 
ध्व्याध्तप्रतिपादकमुदाहरखम्‌ । 
“» तेकेसंग्ह दोपिका 
देतु देने के बाद आप हेतु ओर साध्य का व्याप्ति-सम्बन्ध घतलाते हैं और द॒श्ात्त 
फे द्वाए उसे खमझाये है। “यो यो धृमवान्‌ संस वहिमान्‌ यथा महानसः” ( जो जो घूमयुक्त 
पैसो सो अभियुक्त भी है जैसे र्लोई-घर )। यह आपका 'डउदाइरण? ( /48007 [0700780 
फती है 0507])0 ) हुआ | 
० उपनय -- उदाहरणपेज्ञस्तथेत्यूपसंहारी ( ने तथेतिवा ) साध्यस्योपनय/ |” 
““गौ० सू० ११३८ 
देतु और साध्य का सम्बन्ध उदादइरण फे द्वारा देने के बाद अपने पत्त में उसे 
खींबना ( उपसंदार करना ) 'उपनय! कहलाता है। धूप और अप्लि की व्यात्ति मददानल 
( रखोईवए ) में दिखल।े हुए आप कहद्दते है. कि हमारे पत्ता ( पर्वत ) में भी ऐसा धूम ( अप्नि 
का सूचक धूम ) है। “पर्व॑तो:पि तथा (व्िव्यायधरमवान्‌ )” | अर्थात्‌ पर्वेत भी इस ( अश्नि 
के व्याप्य ) धूम से युक्त है। यह आपका 'उपनय' ( ४१॥॥07' [00786 ) हुआ । 
भू निगमन - हिलपदेशात्‌ प्रतिज्ञायाः पुनवेचन॑ निगमनम्‌?” गौ. सू, श!।३६ 
झष आपकी प्रतिशा पर्वत अभियुक्त है”! खिद्ध हो जाती है। जबतक आपकी 
प्रतिशा साध्यकोटि में थी (खिद्ध नहीं हुई थी), तब्तंक वह प्रतिशामात्र थी। किन्तु श्र 
उपयुक्त साधन के ढारा प्रमाणित दोकर वह सिद्धकोटि में आ जाती है। उसको अब प्रतिज्ञा 
महीं कहकर 'निगमन' कहँगे। प्रारम्भ में जे. आपका प्रतिपाद्य विषय था डल्ले प्रतिपादित 
करते हुए. भ्रन्‍्त में शाप फिए एक बार उसको दुद्दरा देते हैँ--“पर्वतों वहिमान्‌” ( पंत 
श्रश्नियुक्त है। ) यद आपका 'निगमन! ( 0५0० पर०॥ ) हुआ | 
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मी स 
न्यायप्रयोग-- 
झतपव न्याय फे असुसार अजुभान का ध्वरूष इस प्रकार हुआ-- 
: १, पव॑त अश्नियुक्त है" ( श्रतिज्ञा ) 
. २. क्योंकि वह धूमयुक्त है "'**“*“( हेतु ) कर 
३, जो जो धूमयुक्त है, सो सो अप्नियुक्त है हे 
जैसे रखोईघर '**“*“€ उदाहरण ) 
७. पर्वत भी इसी प्रकार धूमयुक्त दै"“**"“( उपनय ) 
५, इसलिये पर्वत भी अ्प्नियुक्त है" '''"“( निगमन ) 
इन पाँच अवयद्ों से युक्त अज्ुमान को 'पचावयव बाक्योँ (गहावाक्य ) अथवा 
 व्याय-प्रयोग कहते हैं। 
अनुमान के प्रमेदु---मईषिं गौतम ने अजमान के तीन प्रमेद्‌ बतलाये हैं-- 


(१) पूर्ववत्‌ (९) शेषवत्‌ ( ३) सामान्यतो दृष्ट 
 अथ तलूवेक त्रिविषमनुमानम्‌ पृववत्‌ शेषवतू सामान्यतों हृष्टम्च । “-गी, सू ११५ 

इन तीनों का वाध्तविक अर्थ क्या है, इस विषय को लेकर बहुत दी मतभेद चला 
आता है। स्वयं भाष्यकार (वात्स्पायन) भी सन्देद में पड़ गये है। उन्होंने दो भिन्ष- 
भिन्न अर्थों की संभावना बतलाई दै। 

शीट->इस सन्देह का सुएप्र कारण यह है कि पूर्ववत्‌! भर “शेषवत शब्द दो तरह से निष्पन्न 

हो सकते हैं। एक 'वतिः ( सबशार्थक ) प्रत्यय के द्वारा और दूसरे “मतुप्‌' प्रत्यय के द्वारा। पहले के 
झजुखार पूर्वेबत्‌ का अर्थ होगा पूव के समान। दूसरे के अजुष्तार प्‌व्ंबत्‌ का अथ होगा प्ववान्‌ अर्थात्‌ 
. पूर्व (कारण ) वाला । इसो तरह शेषतत्‌ का अर्थ होगा शेष के समान अथवा शेष [ काय ) वाला । 
. धसामान्थतों दृष्ट' में मो यही दृयथकता है। यदि सासास्यतः इृष्ट' खमक्ता जाय तो इसका अथ होता है 
. ही साधारण तरद से देखा जाय / किन्तु कुछ लोग इसे 'सामान्यतो<४! समझते हैं। इसका अभ होगा 
जो साधारण तरह से नहीं देखा जाय ।' 

यहाँ दोनों प्रकार के अर्थ दिये जाते हैं, इनमें पहले को इम प्तामाग्य पत्ष और दूसरे को विशेष 
पत्त के नाम से खिखते हैं। | « 


२१ सामान्य पक्ष“ 
.... (१) पूवबत्‌-वह दे जिसमें कारण से कार्य का अजुमान किया जञाय। जैसे-- 
 काले-काले बादलों का उमड़ना देखकर दम दृष्टि होते का अनुमान करते है हर 
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यहाँ पूरवेभूत कारण को देखऋर पश्चाह्तावी कार्य का अनुमान किया जाता है। 
अतएव इसको पू्व॑वत्‌ ( कारणवाला ) अनुमान कहते हैं |# क्‍ 
(२) शेषवत्‌-अर्शों कार्य ले कारण का असुमान किया ज्ञाय | जैसे, नदी में बाढ़ 
देखकर अलुमान करते हैं कि वर्षा हुई होगी। यहाँ शेष ( श्रर्थात्‌ पिछला कार्य) देखकर 
हम पूर्वभूत ( अर्थात्‌ पदला कारण ) अनुमान करते हैं | इसलिये इसको शेषवत्‌ ( कार्य- 
वाला ) अनुमान कद्दते है । 
“कार्यातकारणानुमान॑ यद्व तच्छेषवन्मतम्‌ | 
तथाविषनदाप्ूरान्येघोवष्टो. यथोपरि |”. --घडदर्शनस्मुच्य 
( ३ ) सामान्यतो दृष्ट--इसका श्रर्थ साष्य में रुपष्ट नहीं है। वात्स्पायन यह 
उदाहरण देते हैं कि खूय को चक्तते हुए दम नहीं देखते | किन्तु उसे कभी एक हथान में 
देखते हैं, कभी दूसरे स्थान में । इसलिये उसके चलने का अनुमान द्ोता है। इस बात को 
घड़ी की सुई के दृष्ठान्त से समभिये। घंदावाली सुई का चलना कभी दिखाई नहीं देता । 
किन्तु धीरे-धीरे, खूक्ष॒ गति से, चत्॒कर क्षय वह दूसरे रुथान पर जा पहुँचती है तब 
स्थानान्तर में प्राप्ति होने से आप समभते हैं कि सुई गतिशील है। क्योंकि यदि कोई व्यक्ति 
सुबद को घर में देखा ज्ञाय और दो पहर में सड़क पए, तब क्‍या खिद्ध होगा? यही 
कि पद झवश्य चल्ता है तभी तो घर से सड़क पर पहुँचा है। 
“'य॒सामान्यतो दृष्ट' तदेव॑ यतिपूर्विका | 
पुंसि देशान्तरआपियथा सूर्येडपि सा तथा ॥!--षड्दर्शनसमुच्चय 


किश्तु इसमें ओर शेषयत्‌ में कोई अन्तर नहीं मालम पढ़ता। क्योंकि यहाँ भी तो 
कायय ( स्थानान्‍्तर प्राप्ति) से काश्ण ( गमन ) का अलुमान किया गया है। 

चुसिकार (विश्वनाथ प्‌ं चानन) को भी यद्द बात खट्की है। इसलिये उन्होंने 'सामा- 
न्यतोहष्ट! का दूसरा दवी लक्षण और उदाहरण दिया देै। वे कद्दते हैं कि पू्षंबत्‌ और शेषवत्‌ 
में कार्यदारण सम्बन्ध फे आधार प८ अचुमान किया जाता है, किन्तु खामान्यतोद्ट 
में ऐसा ( कारण या कार्य का ) श्आाधार नहीं रहता। दो वच्तुएं यदि ऐसी हैं जिनप्रे 
जन्यजनकत्व ( कार्य कारण का भाष ) सम्बन्ध न होते हुए भी साधारणतः एक 
साथ रहना पाया जाय, तो एक से दूसरे का अज्ुमान किया जा खकता है। जैसे पृथ्वी छे 


? 2 ७७७॥७॥७७७७॥७७॥ ७७ 





#सश्नार्थ कारणारकायमनुमानमि्दट गीयते। 


न न रन हा 
वृष्टि ध्यभिचरन्ती& नैव॑ग्राया; पयोम्ुचः । 
“-परड्द्शनसमुच्चय । 
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अएकामेक गाए 


द्व्यत्थ का । ऐसे ही अछुमान को सामान्यतोदण' कद्दते हैं। जैसे, एक दृष्टान्त ले लीजिये। 

ुंग ( सींग ) और पुछ्छ ( पूंछ ) में कार्य-कारण सम्बन्ध नहीं है। अर्थात्‌ न सींग पूंछ 

का कारण है, न पूंछ सींग का कारण है। तो भी किसी जानवर की सींग देखकर दम 

असुमान कर खकते हैं. कि उसे पूछ भी होगी। क्योंकि सामान्यतः ऐसा देखा ज्ञाता है 

कि जिसे क्षींग रद्दती है उसे पूंछ भी रद्दती है। ऐसे ही अनुमान को 'सामान्यतोदृष्ट' कदृदते है । 
यह तो हुआ पदला अर्थ । अष दूसरा अर्थ लीजिये । 

(१) पूवेबत्‌--का अर्थ है पूर्व के समान। अर्थात्‌ जैसा पूर्व के असुभव से सिद्ध 
हो चुका है उसी तरह का अजुपान करना। जेंल्े, पहले का अलुभव बतलाता है कि 
धुएं के शाथ सब जगह आग रहती है। इसलिये घुआँ देखकर दम अनुमान करते हैं कि 
और खब जगहाँ की तरद यहाँ भी आग द्ोगी। इसलिये इसको (र्ववृतः ( पहले की 
भाई ) कहते हैं । 

इस व्यापक अथ फे झजु सार पूर्वोक्त तीनों ( पवेधत्‌, शेषवत्‌ झोर स,म.न्यतोदष्ट ) 
का इसमें समावेश हो ज्ञाता है । ु 

(२ ) शेषवत्‌--ऊा अर्थ है रोष फे समान। अर्थात्‌ ढाँरते-छाँटते श्रन्‍्त में ओ शेष 
बच ज्ञाय उसी को रख लेना ( 7/0707000 9 हा0प पं 008807॥, )। एक उदाहरण 
से यह बात एप्ट हो जायगी | मान लीजिये, संशय यह है कि शब्द क्या चीज़ है। यहाँ कई 
( 4६७/000708 ) विकब्प उपस्थित द्वोते हैं। शब्द या तो (१ ) द्रव्य है, अथवा (२) गुण 
है, अथवा (३) कम है। । 

अब विवेचना करने से पता चलता है कि सभी उत्पस्न द्वब्य अ्नेकाशित दोते हैं, 
किन्तु शब्द का आधार केवल एकमातज आकाश है। अतः वह द्ृव्य नहीं माना जा सकता। 
अब रह गये दो | इनमें शब्द्‌ का कम होना भी खंभव नहीं । क्योंकि एक कर्म से दूसरे कर्म 
की उत्पत्ति नहीं होती। किन्तु एक शब्द दूसरे शब्द को उत्पन्न करता है (जैसे सप्तुद्र की 
' लहर )। इस तरह द्वष्य और कर्म दोनों ही छुट गये। श्रव एक द्वी (शुण ) अ्रवशिष्ट बच 
गया। इसलिये शब्द को यही शेष अर्थात्‌ गुण समझना चाहिये । ऐसे ही अनुमान को 
:. शेषवत्‌ कहते है । 

क्‍ ( ३ ) सामान्यतों हृह्व--कितने पदार्थ ऐसे हैं जो कप्री प्रत्यक्ष नहीं देखे जाते। 
फेवल कुछ चिह् या लक्तण ऐेसा मित्रता है जिससे दम उनके अधितित्व का अनुमान करते 


.... है। ऐसे रुथान में किंग फे साथ लिंगी का सम्बन्ध तो कभी देखा जा दी नहीं सकता। 


.. क्योंकि लिंगी नित्य परोक्त रहता है। किन्तु सामान्य ज्ञान से ( व्याप्ति के बल पर ) हम 
. उस सम्बन्ध को स्थापित करते हुए लिंगी का श्रद्युमान करते हैं । जैसे, आत्मा का अस्तित्व 


कि 


है 
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होता है द्वव्य । इस सामान्य शान फे बल पर हम कद् सकते हैँ कि इच्छा का भी आधार 
अवश्य होगा । इसी आधार को हम आत्मा कहते हैं । इस तरह सामान्य खसस्बन्ध के बल 
पर हम आत्मा का ज्ञान प्राप्त करते हैं। इसी को 'सामान्यतोदष्टर कहते है। 

नोट -- फोई-कोई इसको “सतामान्यतो5दृष्ट! भी कहते हैं। क्योंकि इसमें क्िगी साधारणतः अदृष्ट 
( अप्रत्यक्ष) पाया जाता है। 


वर्थानमान और परार्थानुभान---यो जन फे आधार पर अलुपान के दो 


भेद्‌ किये ज्ञाते है--(१ ) स्वार्धानुमान और (२) पराथनुमान । 
(१) स्वाथीनुपान--ध्वार्थालुमान वह शजुप्तान है जो अपनी संशुय निवृत्ति के 


लिये किया जाता है। 
स्रीयसंशयनिवृतिप्रयोजनकमनुमानं स्वाथानुमानम्‌्‌ 

यह अचुमान फेवल अपने बोध वा निश्चय फे हेतु किया जाता है। अतएव इसमें 
प्रतिशादि पंचाययव का प्रयोग नहीं किया ज्ञाता। केवल देतु या लिंग देखकर खाध्य का 
निश्चय कर लिया जाता है । 

जैसे, कोई आदमी वारंचार फे श्रनभव ( भूयोदर्शन ) से यद्द ज्ञान जाता है कि जहाँ 
आग रहती है, वहीं चुश्राँ उठता है। अब वह किसी पहाड़ फे निकट खड़ा द्ोकर देखता 
है कि उसपर घुआँ उठ रहा है। यह चिह्न वा लिंग देखते ही वह समझ लेता है कि पहाड़ पर 
आग है। ऐसे श्रनुमान में प्रतिशा वा उदाहरण की आवश्यकता नहीं रहती । फेचल लिंग 
परामश से अनुमिति हो जाती है। यद्दी स्वार्थानुमान है |# 

(२ ) परार्थालुमान-जो अलुमाव दूसरों के शंका-समाधानार्थ किया ज्ञाता है, 
वह राथ्थानुमान”ः कहलाता है । 
ह परसंशयनिवृत्तिग्रयोजनकमनुमान॑ परा्थानुमानम्‌ | 

परार्थालुमान दूसरों को समभाने के लिये किया जाता है। अतएव इसमें प्रतिशादि 
पाँयों अवययों का प्रयोजन पड़ता है । 

पश्चावयवेनेव वाक्येन संशयितर्रिपियस्ताव्यूतन्ानां परेषां निश्चितार्थप्रतिपादनं पराथानुमानम्‌ | 

इन अवयर्यों का वर्णन पहले ही किया जा चुका दे | 

# स्वार्थानुमानस्य प्रयोजन तु स्वस्यैवानुमितिः। तथाहि कश्वित्‌ पुरुष: स्वयमेव भूथोदुर्शनेन 'यन्न 
धूमस्तत्राग्नि:' इति मद्दानसादौ ध्याप्ति गृद्दीवा पर्वंतसमीप गतस्तदूगते चाग्नों सन्दिद्दानः पर्वतेवत्तिनी 
मविच्छिन्नमूलामअंलिहा धूमकेखां पश्यन्‌ धूमदर्शनादुदबुद्धसंस्कारों ब्याप्षि स्मरति ।'*'**"तस्मात्‌ पव॑तो 
वह्लिमानिति दवस्यश्ञानमनुमितिर्पश्चते | तदेतत्‌ स्वार्थालुमानम्‌ ड 
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स्वार्थयुमान खाना प्रतितरति! ( गाए ८०्गशंणाांणा ) के हेतु किया जाता है। 
परार्थाजुमान परग्रतिपत्ति (?0/878800 0० ०४४0७ ) फे हेतु किया जाता हे । 
यही दोनों में भेद्‌ है। पहले घ्वार्थालुमान के द्वारा ज्ञानोपजन कर, पीछे परप्रबोधनाए्थ 
'पंचावयववाक्‍्ध का प्रयोग किया जाता है। यही परार्थाजुमान है ।# 

नव्यन्धाथ के अनु धार वर्गी ऋश्णु--नवीन नेयायिक अचसुमान ष्रे प्रभेद्‌ 
इस प्रकार मानते दै-- 

(१) केवलान्वयी 

(२) केवलव्यतिरेकी 

(३) अन्वय व्यतिरेकी 

इसको समभने के लिये पहले अन्वय” और “्यतिरंक' का अर्थ जानना आवश्यक है 

(१) अन्वय का अर्थ है. 'साहचर्या (08000. (००700 ) श्र्थात्‌ 
एक साथ द्वोना । जहाँ यह है वहाँ वह भी है। जैसे, जहाँ घुश्राँ है, वहाँ अभि भी है । 

(२) व्यतिरिक--का अर्थ है आविनीग्राबः ६ २९0७8/५90 00॥007078॥00 ) अर्थात्‌ 
वह नहीं है तो यह भी नहीं है। मे आग नहीं है वहाँ घुआआाँ भी नहीं है । 

धूम ओर भ्रश्मि फे सम्बन्ध है लीजिये। यहाँ अन्य का दृश्ान्त होगा रसोईघर 
क्योंकि उसमें धूप भी है, भ्रश्नि भी है। व्यतिरेक का दृष्टान्त होगा जलाशय, क्योंकि डसरमें 
अपन भी नहीं है, धूम भी नहीं है । 

इसी प्रसड में पत्त, सपक्ष श्रोर विपक्ष के अर्थ भी समझ लीजिये । 

(१) पक्त-उसको कहते है जिसमें साध्य का अस्तित्व सिद्ध करना है। इससे 
यह निष्कर्ष निकलता है कि पक्ष में साध्य का होना पहले द्वीसे सिद्ध नहीं था। तभी 
तो सिद्ध करने की आवश्यकता है। अतयव पत्च वह है जिसमें साथ्य का पूर्व से निश्चय 
नहीं हो, भ्रनिश्व य हो | इसीलिये श्रश्नम भट्ट कहते हैं-- 

४ संदिग्धसाध्यवान्‌ पक्ष/!* 

जैसे पर्वत में श्रम्म को सिद्ध करना है। यहाँ पर्वत में श्रग्मि की संभावना है 
किन्तु पहले से निश्चय नहीं है। इसलिये 'पव॑त' पत्त हुआ । 

नोट--कुछ्ठ नैयायिक्ों का कहना है कि पच्तता के लिये साध्य विषयक सम्देह होना कोई 
झावश्यक नहीं है। साध्य पहले से श्ञात रहने पर भी सिद्धू करने की झार्कांचा ( सिसाधयिषा) हो 
सकती है। आकाश में मेघ को ( प्रत्यक्ष ) देख चुकने पर भी हम गर्जन से उसका अनुमान कर सकते 


& यथा यत्त कल्मित्स्वय॑ घूमादश्िमनुमाय परप्रत्ययाथ पश्चावयवोपेतमनुमानवाक्यं प्रयुंक्ते तत्‌ 
'पपरार्थोनुमानम! 
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हैं। इसलिये साध्य का सन्देद्द न रहते हुए भी अनुमान किया जा सकता है। हाँ, जहाँ साध्य का होना 
हतना निश्चित हो कि साधन फी झाकाँचा ( सिसाधयिषा ) भी नहीं उठ सके, वहाँ अनुमान करने की 
आवश्यकता नहीं पढ़ती | अतएवं कारिकावली में पक्ष की परिभाषा इस प्रकार की गई है--- 
“सतलाधयिषया शून्या पिव्विय॑त्र न तिष्ठति | 
त पक्षस्तत्रव॒त्तितन्ञानादनुमितिभवेत्‌ [? % 

(२ ) सपक्त “का श्रर्थ है ऐसा रुथान जिसमें साध्य का होना निश्चित रूप से 

शात रहे | तक॑संगृहकार कहते है-- 
“निश्चित साध्यवान्‌ सपन्षः” 

जैसे, महानस ( रसोईघर ) में श्रग्मि का होना निश्चित रूप से ज्ञात है। अतपथ वह 
सपक्ष्‌” हुझ्ला | 

(३ ) विपक्ष- हा अर्थ है ऐसा रुथान जिसमें साध्य का नहीं होना ( अभाष ) 
निश्चित रूप से क्षात रहे | 

“निश्वितसाध्यामाववान्‌ विपक्षः! 

जैसे, तालाब में अभि का नहीं होना निश्चित रूप से ज्ञात है। अतपव वह 
विपक्ष हुआ । 

झब पूर्व विषय पर आइये। अन्वय का अर्थ है दोनों (साध्य साधन ) का भाव 
में ( अ््तित्व में ) साथी होना। व्यतिरेंक का अर्थ है दोनों का अभाव में साथी होना। 
शर्थात्‌ यदि दोनों ही उपस्थित है, तो भन्‍वय हुआ । यदि दोनों ही अज्ञुपद्टियत हैं; तो 
व्यतिरेक हुआ | महानस में धूम और अश्ि दोनों हैं। यहाँ झन्व्॒रय सम्बन्ध है। पोखरे में 
धूम और अभि दोनों ही नहीं हैं। यहाँ व्यतिरेक सम्बन्ध है। श्रतणव सपक्ष को अन्वय 
का दृष्ठान्‍्त समझना चाहिये। विपक्ष को व्यतिरेक का दश्शान्त समझना चाहिये | 

अब अनुमान फे पूर्वोक्त प्रभेद सुगमतापूयक समझ में आ सकते हैं । 

(१ ) झअन्वयब्यतिरेकी “वह है जिसमें अन्वय और व्यतिरेक दोनों फे दृश्शन्त 
( झर्थात्‌ सपक्ष और विपक्ष दोनों ही ) मिक्ष सके | जैसे, “प्रवेतों वहिमान्‌” वाले अज्चमान 
को ले लीजिये | यदाँ घूम और अप्लनि में जो व्याप्ति सम्बन्ध है उसके दृष्टान्त अन्चय भौर 
व्यतिरेक दोनों में मिलते हैं। जैले, सपा का दृष्टान्‍न्त है मद्दानल, विपक्ष का दृश्ान्त 
है जलाशय । पैले अनुमान को अन्वय व्यतिरेकी कद्दने है। 

(२) केबलान्वयी -" वह है जिसमें फेवल' अचय का दृष्टान्त मित्र खफे ; व्यतिरेक 
का नहीं | जेसे, “पट का नामकरगा संभव है फ्योकि इसका ज्ञान प्राप्य है |! 


पर कपो४॥84>०७० ५ घ फ़सबलत घमकत (44२० कपल क्ाा भा /49ल्‍0का/कन्‍्पेन) भ/० भार बैकाकधकरल5 १० 46 अत 4 पक बकया कक । 


#' सिसाधयिषा विरहविशिष्ट सिद्धयभाव: पत्ता तहान्‌ पक्ष: ।? ( सिद्धान्तमुक्तावत्धी ) 
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दूसरे शब्दों में पट अमेय ( ज्ञातव्य ) है, अतएव अभिषेय है । यहाँ यह व्याप्ति सम्बन्ध 
स्थापित किया गया है कि “जो-जो प्रमेय हैं सो-सो अभिधेय भी है ।” ( अर्थात्‌ जो-ओो चीजें 
ज्ञानी जा सकती हैँ उनके नाम भी दिये ज्ञा सकते हैं ) 

इस व्याप्ति का केवल अन्वय में दशान्त मित्रता है | जै ते, घट में प्रमेयत्व ( ब्लेयता ) है 
तो अभिभेयत्व ( संज्ञा ) भी है। इसी तरह सभी वल्तुएँ प्रमेष ओर अ्रभिधेय दोनों ही 
हैं। अब व्यतिरेक फे लिये यह द्खलाना आवश्यक होगा कि--'जो-जो अभिधेय नहीं 
है सो-सो प्रमेय नहीं है | किन्तु जो अभिधेय नहीं हो ( भ्र्थात्‌ जिसको नाम नहीं दिया 
जा सके ) ऐसा कोई पवार्थ ही देखने में महीं आता। श्रर्थात्‌ विपक्ष कहीं मित्रता ही 
नहीं ; ज्ञितनी वहतुएँ मिलती हैं सब्र सपत्त दी में भरा जाती हैं) अतएव व्यतिरेक का 
दृष्टान्त कहाँ से दिया जायगा ? इसमें फेवल अन्यय का ही दृश्टान्त दिया जाना संभय 
है। ऐसे अनुमान को केवलान्वयी' अनुम।न कहते हैं । 

(३) केवल व्यतिरेकी-जहाँ फेवल व्यतिरेक-मात्र में व्याप्ति का ह॒ष्टान्त मित्र सके 
( अन्यय में नहीं), वहाँ केवलव्यतिरेकी अनुमान समझना चाहिये | जैसे, “जीव में 
आत्मा है क्योंकि उसमें चेतन्य है।”? 

यहाँ चेतन्‍्य और आत्मा में व्यात्ति सम्बन्ध स्थापित दिया गया है। इसका भ्रन्थय 
में यदद रूप होगा--जो-जो चेतन्यवान्‌ हे सो-सो आत्मावान्‌ भी है। 

अगर इसका दष्टाल्त क्‍या दीजियेगा ! जो कुछ चेतन्यव:न्‌ है (| मनुष्य, घोड़ा, आदि ) 
वह सब तो जीव फे अन्‍्तरगंत ही अर्थात्‌ पक्तक्रोदि में ग्रा ज्ञाता है। और पत्त में तो खाध्य 
( आत्मा ) को सिद्ध दी ऋरना है। फिर उसको दृश्टान्त कैले मान सकते हैं ! 

अन्यय-दृष्टान्त के लिये सपक्ष ( जिसमें साध्य का निश्चय हो ) देना जरूरी है। 
और सपत्ष का पक्ष से भिन्न होना आवश्यक हे। किन्तु यहाँ तो जो कुछ है पत्त दी है। 
(अर्थात्‌ उसमें ,साध्य का अनिश्चय ही है।) फिर सपतक्ष का दृष्टान्त मिलेगा कहाँ से ? 
अत: यहाँ अन्यय का रृष्टान्त नहीं दवि्या|जा सकता। 
क्‍ हाँ, व्यतिरेक का दृष्टान्त हम दे सकते हैं। अर्थात्‌ यह दिखला सकते हैं कि-« 

“जो-जो आत्मावान्‌ नहीं है सो-सो चैतस्यवान भी नहीं है।” जैसे, पत्थर में आत्मा नहीं 

है तो चैतन्य भी नहों है । इसी तरह सभी जड़ पदार्थ विपक्ष फे दृष्टान्त दो सकते हैं । 

ऐले अनमान को जिसमे केबल व्यतिरेक का रष्टान्त मित्र सके, केवल व्यतिरिकी 
अजुमा ,#द्दा जाता है। 


९ 
६ ॥! ८ 
व्यापि का अ्--व्याप्य और व्यापक --उपाधि>*नव्यन्याय में व्याप्ति का लक्षण--अनु- 
गगी और अतियोगी-व्याप्ति का सिद्धान्त लक्षणए--व्याप्ति ग्रहोपाय--व्याप्ति विषयक समस्या-- 
अवच्छेदक घम--हेतु और साध्य का समानाधिकरण | 
व्याप्ति का अर्थ णति का अर्थ है विशेष रूप से आपि वा सम्बन्ध। यहाँ विशिष्ट 


सम्बन्ध है दो वस्तुओं का नियत साहचर्य ( सर्वदा एक फे साथ दूसरे का रहना )। 

यत्र-यत्र घूमस्तत्राशिःईपि साह चर्यनियमों व्यातिश-- तबोसंग्रद 

साहुचर्य का अर्थ है एक साथ रहना। जैसे, मजी और जल का एक साथ रहना 
पाया जाता है। यहाँ दोतो में साहचर्य सम्बन्ध है। किन्तु यह सम्बन्ध नियमित नहीं है । 
अर्थात्‌ कभी-कम्री मछलो जल से अज्ग (शुष्क हथल में ) भी पाई ज्ञा खकती 
है और जज सी मछती फे विना पाया ज्ञा सकता है। यानी दोनों सहचर एक दूसरे से 
अतग भी रह सकते हैं| इसी का नाम है व्यमिचार! । 

व्यभिषधार का व्युत्यत्य्थ है वि ( विशेष रूप से )+ अभि ( सबंतो भावेन )+चार 
( गति न स्थिति का झमाव )। श्रथांत्‌ सर्वत्र एक ही विशेष रूप से व्यवश्थिति न होने को 


ही व्यभिचार कहते हैं। 
एकत्राव्यवस्था व्यभिचारः 

. अतएब व्यभिचार का भावाथे हुआ नियमनिप्रात था अपवाद। पूर्बोक्त उदाहरण में, 
जल झौर मद्ली के सादरयर्य में नियम भड्ढ भी पाया जाता है। (अर्थात्‌ एक की स्थिति 
दूसरे फे अभाव में भी पाई जाती है ) श्रतण्व यहाँ दोनों का सम्बन्ध व्यभिषारयुक्त 

(वा व्यभिचरित ) कहा जायगा। 
व्याप्ति का अर्थ है अव्यभिचरित सम्बन्ध। जिस खाहचय नियम में व्यभिचार 
(अपव्राद ) नहीं हो, वद्दी व्याप्ति कहलाता है। जैसे, धूम ओर अश्नि में नियत साइचय्य 
देखने में झाता है। धूम कभी भप्नि से पृथक नहों रहता। वह ख्वंदा अग्नि फे साथ ही 
पाया जाता है। इस नियम का कभी अपवाद (व्यभिचार ) नहीं होता । या यो कट्दिये 
कि धूम सर्वदा एकनिष्ठ होफर अग्नि के दी खाथ सहवास, करता दे, दूसरे के साथ नहीं। . 
अर्थात्‌ वह 'ऐकान्तिक' # ( एक को लेकर ) है, अनेकान्तिक ( बहुतों का आश्वित ) नहीं । 
पकपलीयत पुरुष की तरह वद्द सबदा फेघल एक आग मात्र का ही साया पकड़कर 
# पकस्य साध्यस्य तदभावश्य था योउन्तः सहचारः अव्यभिचरित सहचारः तस्यायमित्येकान्तिक: | 
“* न्‍्यायकोश 
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बीज हे जे पे ण८ ५ 
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रहता है। अ्ग्ति से अतिरिक्त स्थल में वह फमी नहीं पाया जाता। दूसरे शब्दों में यह 
कहिये कि बह कप्ती व्यभिचार ( अ्न्यत्र गमन ) नहीं करता । इसी अव्यभि जरित सम्बन्ध 
को व्यातिः कहते है । क्‍ 

अतः तककौमुदीकार कहते हैं-+ क्‍ 

व्यभिचारज्ञानविरहसहझत॑ हेतुसाध्यसह चारदरशन व्यातिग्राहक भवति 

इसी बात को दूखरे ढंग ले समझ्ि। धूम अग्नि फे बिना नहीं रह सकता। 
इसीलिये धूम का अग्नि फे साथ ज्ञो सम्पन्ध है, उसे अविनाभाव” कहते हैं । अ्रविनाभाव 
का शब्दार्थ है श्र ( नहीं )+ बिना ( बिरद्द या पार्थक्मा में )»+भाव ( होना ) । अर्थात्‌ यदि 
पक बल्तु ऐखी है जो दूसरी पस्तु के विना कमी रद ही नहीं सके, तो वहाँ अविनाभाव 
सम्बन्ध जानना चाहिये |# धूम कभी अग्नि फे विना हो ही नहीं सकता ) जहाँ अग्नि नहीं 
है, वहाँ धूम मी नहीं रददेगा। धूम का अग्नि से पृथक, अपना कोई स्वतंत्र अधितित्व नहीं 
है। उसका अस्तित्व भ्रग्नि पर निर्भर करता है। अथवा आलड्भारिक भाषा में यो कदिये 
कि उसका जीवन अपनी सहचरी ( आग ) फे हाथ में है, जिसके विरद में यह कभी 
रह सकता ही नहीं। इसी अविनाभाव सम्बन्ध को व्यातति कहते हैं । 

श्रतएव व्यािं सम्बन्ध को दम (क) नियत साहचय (ल) अव्यभिचरित सम्बन्ध 
( ग) ऐकान्तिक भाव अथवा ( घ) अविनाभांव सम्बन्ध भी कट्द सकते हैं । 

व्याप्य झोौर व्यापक” पूर्वाक्त उदादरण में धूम ओऔर शण्नि का ध्याप्ति- 
सम्बन्ध द्खिलाया गया है । भर प्रश्न यद्द उठता है कि किस में किसकी व्याप्ति है। धूम की 
व्याप्ति अग्नि में है या अ्रग्नि की व्याप्ति धूम में 

अब यह बात प्रत्यक्ष देखने में श्राती है कि धूप कमी अग्ति के विना मह्ीं पाया 
ज्ञाता | किन्तु आग धूम के विना भी पाई जाती है। जैसे, जलते हुए लोहे में नि्धूंम अग्नि 
देखने में आती है | इसलिये ऐकान्तिकता ( एकनिछता ) धूम में है, अग्नि में नहीं। अर्थात्‌ 
(0) अग्नि धूम में सीमित नहीं है, किन्तु धूम अग्नि में सीमित है। 


हक इस बात को यहाँ दिये हुए पृत्तों से समझिये | 
क्र) 


यहाँ सम्पूर्ण धूम अग्नि के अम्तर्गत है । किन्तु सप्पूर्ण 
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अग्नि धूम- फे अन्तर्गत नहीं । अथवा यों कद्दिये कि धूम के 
न धमवि मर व भा जया गज हित सात हे 
% यदि अविनाभाव दोनों ओर से रहे तो उसे 'समव्यात्ति' कहते हैं। जैसे, पृथ्वी और गरघ में । 
यदि अविनाभाव एक हो पत्त में रहे तो उसे “विषमव्यातति! कहते हैं। घूम अभि के बिना नहीं हो सकता, 
... किन्तु अप्नि घूस के विना भी हो सकती है। यह विषम व्याप्त का उदाहरण हुआ । 


भाश्तीय दर्शन परिचय । 


यावतीय प्रदेश में धूम व्याप्त नहीं है । अर्थात्‌ धूम में अग्नि की व्याति है, भामे में धूम की 
गहाँ। जिसको व्याप्ति रहती है, वह “व्यापकूर कदलाता है। जिश्ममें ध्याप्ति रहती दै, वह 
“व्याप्य कहलाता दै। उपयुक्त उदाहरण में अभि व्यापक्त और धूम व्याप्य है। अग्नि धूम 
का व्यापक है; क्योंकि वह व्याप्ति क्रिया का कर्ता! है। धूप अग्नि का व्याप्य है; क्‍योंकि वह 
व्याप्ति क्रिया का कमे है । 


व्याप्य कसी व्यापक्क के बाहर नहीं रह सकता। किन्तु व्यापक व्याप्य के बाइर भी 
रह सकता है। ( जैसे उपयुक्त चित्र में दिखलाया गया है। ) 


अब प्रश्न यह उठता है कि व्याप्य और व्यापक इन दोनों में कौन किसका सूचक है । 
अर्थात्‌ धूम से अग्नि का बोध हो खकता है या अ्रग्नि से धूम का। धूम के सर्व देश में अग्नि 
व्यापक है। श्रर्थात्‌ ऐसा कोई धूम नहीं हो सकता जिसमें अग्नि न हो । इसक्षिये हम कह 
सकते हैं कि “जददाँ-जहाँ धूम दै पहाँ-वहाँ आग होगी ।? अतपव धूम को सर्वत्र अग्नि का 
सूचक (थिह्) समभना चाहिये। किन्तु क्या आग भी सर्वत्र धूम की तूचक समझी जञा सकती 
है ? क्या हम पूर्वोक्त धाक्य को उल्लटककर कद सकते हैं--'जहाँ-जधहाँ आग है वहाँ-वहाँ 
धूम दोगा !” नहीं। क्योंकि धूम सवंत्र झग्नि में व्यापक नहीं है। अर्थात्‌ ऐसी सी आग 
हो सकती है जिल्लमें धूम नहीं हो (जैसे जलते हुए लोहे में )। अतण्व इम धूम से सब 
जगह अमि का भनुमाव कर सकते हैं; किन्तु भ्रभ्ति से सब जगह धूम का अनुमान नहीं कर 
. सकते | 


दूछरे शब्दों में यो कद्दिये कि धूम श्रग्ति का पक्का चिह है, किन्तु अग्नि धूम का पका 
चिह्न नहीं | नेयायिफ लोग चिह्न को लिक्ु/ कहते हैं, और चिह् से जिस वस्तु का संकेत 
( निर्देश ) होता है उसको “लिड्ली! कहते हैं। उक्त उदादरण में धूम 'लिडरर है और अग्नि 
'लिड्री! । लिड्ज के द्वारा लिज्जी का अनुमान होता है | इसलिये लिड्री को साध्य' भौर लिडूः 
को साधनों ( अज॒मान का देतु ) कद्दते हैं। पूर्षोक्त उदाहरण में 'धूमः लिड होने फे कारण 
साधन” कहा जायगा और-- “अग्नि! छिज्ढली दोने के कारण 'साध्य' कद्दा ज्ञायगा। अतएब 
जदाँ व्यात्ति सम्बन्ध है, वदाँ व्यापक को साध्य और व्याप्प को साधन जानना चाहिये। 
अतपव यह सिद्ध हुआ कि व्याप्य ( लिप्ल ) से व्यापक ( लिज्ञी ) का बोष हो सकता है। 
किन्तु व्यापक (लिड्डी ) से व्याप्य ( लिज्न ) का नहीं। क्योंकि व्यापक (अग्नि) व्याप्य 
( धूम ) के अतिरिक्त और-ओर रुथलों में भी (जैसे तप्त लोद खण्ड में ) रह सफता है। 

की क्‍ 
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उपाधि .....बाचस्पति मिश्र प्रश्चति कु भ्राचीन तैयायिकों ने व्याप्ति का यइुत ही 


किन्तु सारगभित लक्षण द्व्या है। 
“अनौपाधिकों सम्बन्ध: ( व्यातति । 2 
अर्थात्‌ जिस सस्वन्ध में “उपाधि! नहीं हो उसे ही व्याध्ति जानना चाहिये । 
यहाँ 'उपाधि! का अर्थ समझना आवश्यक हे । 
“उप समीपवर्तिनि आदवाति स्वकोरय रूपम्‌ इति उवाधिः ।! 


हि 


अर्थात्‌ जो समीपवर्सी पदार्थ में अपना रूप, दिझूलाये वह उपाधि है। जैसे 
जपापुष्ष ( ओड़डुल का फूल ) के निकटवर्ती रुवच्छ रुफरिक में भी लाली की झलक 
दिखलाई पड़ने लगती है । यह लाली स्फटिक की स्वामायिक लाली नहीं, किम्तु ओपाधिक 
लाली हे हे क्योंकि बह उपाधि ( आझोड़हुल ) ष्फ संस्तर्य से प्राप्त हुई दे । उपाधि हट जाने पर 
ओऔप/(धिक गुण ( लाली ) भी हंट जायगा। 

धूम के साथ आग सब जगह पाई जाती है। किन्तु अध्नि के साथ सब जगह धूम 
नहीं पाया जाता ।# क्यौंकि अग्नि के साथ घूम का पाया जाना एक दूसरी बात पर निर्भर 
करता है। वह है. श्रार्देल्घन ( भींगी लकड़ी ) का संयोग। इसी को उपाधि कहते हैं । 
अग्नि के साथ धूम का जो सम्बन्ध है, वह इस ( उपाधि ) की अपेक्षा रखता है। अर्थात्‌ 
बह सम्बन्ध सापेक्ष है, निरपेक्ष नहीं। इसीसे डप्धि (आर्द्ेग्घन संयोग ) के अभाव में घूम 
का भी अमाव देखने में आता है। और इस उपाधि का अग्नि के साथ कोई आवश्यवा सम्बन्ध 
नहीं है। यानी अग्नि के साथ उसका रहना कोई जरूरी नहीं है। इसलिये जब अग्नि के 
साथ भींगी लकड़ी का संयोग होता है तब धूम की उपलब्धि द्वोती है। जब अग्नि के साथ . 
भींगी लकड़ी का संयोग नहीं होता तब धूम की उपलब्धि नहीं होती । 

भान लीजिये हम सिद्ध कर्ता चाहते हैं कि-- 

“जलते हुए लोहे में धूम होगा, क्मोंकि वहाँ अग्नि हे ।?! 

यहाँ अग्नि देतु देकप दम घूम ( साध्य ) की सिद्धि करना चाहते हैं। किन्तु यहां 
देतु ( अग्नि ) में साध्य ( धूम ) व्यापक नहीं है। क्योंकि उसमें उपाधि लगी हुई है। यह 
उपाधि धूम ( साध्य ) के साथ सर्वेदा पाई जाती है, किन्तु अग्नि ( साधन ) के साथ सर्द! 
नहीं पाई जाती । इसीलिये उपाधि का लक्षण कहा गया है... 

धाध्य व्यापकत्वे सति साधनाव्यापकतम्‌ उपाधि! |” 
(अर्थात्‌ साध्य में व्यापक होते हुए भी जो साधन में व्यापक नहीं है उसको 
डपाधि कहते हैं।) क्‍ क्‍ 
... यदि धूम का अग्नि फे साथ निरुपाधिक अर्थात्‌ निरपेक्ष सम्बन्ध रहता तो वह सर्वत्र 


पक 


है! न 
/! ॥ हर बाकी के 


दै० ल्यायन्द्शूम 
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किया गया है ! 'क' में । इसको “अल्ुयोगी कहते हैं। और-- सम्बन्ध किसको लेकर स्थापित 
किया गया है। 'ख' को लेकर। इसको अ्रतियोगी' कहते हैं। 

पक दुसए उदाहरण लीजिये। “पात्रे ध्तम्‌ ।” 

अर्थात्‌ बतन में घी है। यहाँ बरतन आधार”! और घी आधेय' है। अर्थात्‌ दोनों में 
आधाराधेय सम्बन्ध है। इस सम्बन्ध का अजु॒योगी कौन है ! घी तो नहीं हो सकता। 
क्योंकि घी में बतंन नहीं है, बर्तन में घी है। इसलिये यहाँ बर्तन को “अनुयोगी” और घी को 
अतियोगी!” समझना चाहिये। 

जिस तरह 'सरबन्ध' में अनुयोगी-प्रतियोगी होते है, उसी तरह 'अभाव' में भी अजु- 
योगी-प्रतियोगी होते हैं। जिस विषय का अभाव होता है वह अभाव का प्रतियोगी कहलाता 
है। जिस स्थान में अ्रभाव रदता है, वह अ्रभाव का अजुयोगी कहलाता है। जैसे, “जल में 
गन्ध का अभाव है।” यहाँ इस अभाव का अजुयोगी है. जल, और प्रतियोगी है गन्घ। 
दूसरे शब्दों में यों कह सकते हैं. कि इस अभाव की अजुयोगिता जलनिष्ठ ( जल में ) है, 
और प्रतियोगित। गन्धनिष्ठ ( गन्ध में ) हे । 

यहाँ प्रतियोगिता और अजुयोगिता गन्ध के अभाव पर अवलमस्ब्रित हैँ.। अर्थात्‌ जल- 
निष्ठ अनुयोगिता और गन्धनिष्ठ प्रतियोगित। का निरूपक अभाष ही है । इसी तरह 'साध्य” 
के अभाव को ले लीजिये । इस अ्रभाव के दारा निरूपित प्रतियोगिता सध्यनिष्ठ है। अतपव 
नैयायिकों की भाषा में इस अभाव को साध्यनिष्ठ प्रतियोगिता निरूपक अभाव कहेंगे । 

यह तो हुआ 'साध्याभावः । अब 'वृत्ति' शब्द्‌ को लीजिये। वृत्ति का श्रर्थ है. स्थित 
अर्थात्‌ किसीमें वर्तमान रहना। जिसमें आधेय पदार्थ वर्तमान रहता है, उसको “आपीौर' 
वा अधिकरण” कहते हैं। मैसे, 'घट में जल है।' यहाँ घट आधार है। जल आधेय और 
उसकी वृत्ति ( स्थिति ) घटनिष्ठ है ( अर्थात्‌ घट में है ) इसी तरह, “घट में जल नहीं है।” 
यहाँ घट आधार है। जल का अभाव आधेय है। और उस अभाव की चृत्ति घटनिष्ठ है 
( अर्थात्‌ घट में है )। 

जिस तरह अजुयोगिता-प्रतियोगिता सम्बन्ध वा अभाव के दारा निरूपित होती है, 
उसी तरह वृत्तित्व आधार के द्वारा निरूुपित होता है। घट निरूपित वृत्तित्व कहने से घट 
रूपी अधिकरण में जो आधेय है ( जैसे जल ) उसकी स्थिति का बोध होगा। 

अब पूर्वोक्त सूअ पर फिर से ध्यान दीजिये-- 

| #पाध्याभाववदव॒त्तित्वम्‌ ।?? 

अर्थात्‌ साध्य के अभाव का जो अधिकरण (आधार ) है, उसमें देतु की धृत्ति 

... (श्थिति ) का न होना ही व्याप्ति है। जैसे, धूम और अग्निवाला उदाहरण ले लीजिये। 
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यहाँ साध्य है अग्नि। अतएवं उसके अभाव को कहेंगे अग्निनिष्ठ प्रतियोगिता निरूपक 
अभाव ( वह अभाव जिसकी प्रतियोगिता अग्नि में है। ) अग्नि के अभाव का अधिकरण है 
बह स्थान जिसभे अग्नि नहीं हो, जैसे तालाब । इस अधिकरण के द्वार निरूपित वृत्तित्व 
उन पदार्थों में हे जो तालाब के आधेय हैं, जैसे जल । धूम में ऐसा वृत्तित्व नहीं है। अतण्व 
उसमें अग्नि की व्याप्ति है। 

इसी निष्कर्ष पर पहुँचने के लिये इतना द्वाविड़ी आणायाम किया गया है। नैयायिक- 
गण इसी बात को अपनी जदिल भाषा में कहेंगे--“सूध्यनिष्ठ प्रतियोगिता निरुषक अभाव 
फे अधिकरण में हेतु के वृत्तित्व का न होना ही व्याप्ति का लक्षण है ।” 


व्याप्ति का सिद्धान्त-लक्षणु---क्वचिन्तामणिकार ने सिद्धान्त रूप से 


व्याप्ति का यह लक्षण किया हे-- 
“हेतुव्यापकत्ताध्यसमानाधिकररय॑ व्यातिः |! 

अथ[व्‌ हेतु और उसके व्यापक सध्ध्य का जो 'समानाधिकरएय” ( एक ही आधार में 
स्थिति ) हो उसे 'व्यात्ति! कहते हैं। यहाँ व्यापक साध्य का अर्थ है हेतु के समानाधिकरण 
अभाव का प्रतियोगी नहीं होनेवाला । अर्थात्‌ हेतु के साथ जिसका कभी अभाव नहीं पाया 
जाय, ऐसा साध्य देतु का व्यापक कहलाता है। ऐसे व्यापक साध्य की व्याप्य हेतु में जो 
सहवरत्तिता है, उसी को “्याप्ति! कहते हैं । 

व्याप्रिग्रहोपाय “““व्याप्ति के सम्बन्ध में एक ओर विचारणीय प्रश्न है । वह है 
“्याप्ति का ज्ञान! । हमें व्याय्ति-सम्बन्ध का शान क्योंकर होता है ? इसके उत्तर में नैयायिक 
गण कहते हैँ-- भूयों दर्शनात्‌ ।” अर्थात्‌ वारंवार दो वस्तुओं का साहचर्य देखने से व्याप्त 
का बोध होता है । जैसे हजारों वार रसोईघर में अग्नि और धूम का सस्बन्ध देखने में आता है। 

किन्तु फेवल इतना ही कहना पर्याप्त नहीं है । भूयोद्शन ( 00९8९९ 00807"ए8(6 9) 
से लाखों जगह हमें भले ही अग्नि धूम का सम्बन्ध देखने में आये; किन्तु यदि कहीं, एक 
जगह भी, धूम के साथ अग्नि का सस्बन्ध नहीं पाया जाय, तो “याप्ति! कट जाती है। 
इसलिये केश्नल बहुत-से स्थलों में सहचार होने से ही व्याप्ति की सिद्धि नहीं होती । सहचार 
के साथ-साथ व्यभिचार का अभाव होना भी आवश्यक है । 

अतपर्य व्यात्तिज्ञान के लिये दो बातों का ज्ञान होना जरूरी है-- 
१ ) सदचार का जक्षान ( 0 27/007707/ 4॥ ]07880700 ] 
(२ ) व्यभिचार ज्ञान का अ्रमाव ( .42/0०7७॥४ 7 &080700 ) 
इसलिये व्यात्तिज्ञान का कारण कहा गया है-- 





| है 
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“टगिचा[रजशञावपिहयहफां सह चारशाप् |! 

घूम के साथ अब्नि का सहचार सब जगह मिलता है। जैसे रलोईबए में, यशशाला 
में इत्यादि ( ०४४० (॥8000 )। धूम के साथ अग्नि का व्यसशिचाण एक जगह भी देखने 
में नहीं आता। जैसे, पोखरे में धूम नहीं हे तो वहाँ अग्नि भी नहीं है। ( ९०४४४४० 
]॥8:0000 ) इसी अव्यभिचरित सहचार सम्बन्ध के ज्ञान से व्याप्ति का बोध होता है । 

यहाँ एक मनो पंजक शंका उत्पन्न होती है । व्याप्ति के बल पर ही प्रत्येक अ्रन्युमान 
किया जाता है। अर्थात्‌ असुमान का आधाए है व्याप्ति सम्बन्ध। और व्याप्ति कैसे सिद्ध 
होती है ! अ्व्यसिचरित सहचार के ज्ञात से व्याप्ति का अनुमान किया जाता है। अतः 
व्याप्ति का आधार है अनुमान | यहाँ अज्युमान के ढारा तो हम व्याप्ति को सिद्ध करते हैं 
ओर किर इसी व्यात्ति के ढाश अल्लुमान को सिद्ध करते हूं। यह अग्योग्याश्रय दोष! 
( 0.9 पां॥9 7॥ 8 ९८॥॥/७।७ ) छ 

इस अः्थे दोष से कैसे उद्धार हो सकता है? इसके लिये कुड नेयायिक एक 
युक्ति का आश्रय लेते हैं । उनका कहना है कि जिस तरह एक गाय को देखने से उसकी 
नित्य सामान्य जाति ( गोत्व ) भी प्रत्यक्ष होती है , उसी तरह स्थान विशेष में धूमाग्नि का 
सादचर्य देखने से, उस साहचर्य का नित्यत्य प्रत्यक्ष दोता है'.। जिस प्रकार 'सामान्य लक्षण 
प्रयात्तत्ति' के द्वारा जाति की उपलब्धि होती है, उसी प्रकार अलौकिक सब्िकर्षा ॥ि0॥0४00॥- 
ए॥] |00/८0])/0ा ) के द्वारा व्याप्ति की भी उपलब्धि होती है | अतरव व्याप्तिज्ञान प्रत्यक्ष 
सिद्ध है, अनुमान सिद्ध नहीं | ओर इसलिये उसे अ्रतुमान का आधार मानने में अन्योन्याश्रय 
दोष महीं लगता । 

व्याप्ति विषयक समस्य[---व्यात्ति के विषय में कुछ शंकाएं उठाई जा सकती 
हैं। पर्वत पर अग्नि है।” यहाँ अग्नि और पर्वत में संयोग सम्बन्ध है, समवाय नहीं। 
अर्थात्‌ संयोग सम्बन्ध से तो अग्नि की स्थिति पर्वत पर है किस्तु समवाय सम्बन्ध से 
उसकी स्थिति नहीं है। और जब ( समवाय' सम्बन्ध से ) अग्नि की स्थिति पवत में नहीं 
है तब वहाँ उसका अभाव मानना पड़ेगा । अर्थात्‌ यह कद्दना पड़ेगा कि वहाँ साध्य का 
. झअभाव है। और उस साध्य के अभाव में भी देतु ( धूम ) देखने में आता है । तब देतु के 

साथ साध्य का समानाधिकगगुय कहाँ रहा ? अर्थात्‌ धूम में अग्नि की व्याप्ति कहाँ रही ! 

इसी तरद्द कहा जा सकता है कि पर्बत पर महानसीय ( रसोई घर का ) अग्नि तो 

नहीं है। अर्थात्‌ उसमें अग्निविशेष का अभाव है। और इस तरह साध्य ( अग्नि ) का 


. अभाव रहते हुए भी हेतु ( धूम ) पाया जाता है| अतएव दोनों में व्याप्ति सम्बन्ध नहीं 
माना जा सकता । 
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प्रवच्छेदक धृरमे--उपप्‌'क्त शंकाओं का समाधान करने के लिये हमें साथ्य 
का धमं और सम्बन्ध पहखानना जाहिये। जब हम कहते हैं कि 'पव॑त पर झरिश हि तो 
हमारा अर्थ किस अग्नि से रहता है चूरोों की आग से था सामास्य अरित से | हम पवेत 
में केबल सामान्य अश्मि सिद्ध करणा जाहते हैं. कोई विशिष्ट झग्लि नहीं। अर्थात्‌ यहाँ 
विशुद्द अग्तित्य धर्म को लेकर ही हम साध्य की सिद्धि कर्ता खाहते हैं। श्ातपव यहाँ जो 
अग्नित्व धममं है. वदी साध्यता का सूचक था परियायक है। इसलिये इसको 'साध्यतायो 
दक़क' ( साध्यता का अपश्चेद्क था बोधक ) धरम कहते हैं। पर्वत पर ओ अग्नि है. यह इसी 
( साध्यतावश्छेदक ) धर्म से भ्रषष्छिम् ( ब्यक ) है । 















झग्ति | न कि महाससीय झ्रर्तित्य धर्मवाला झरित | ऐसे झग्लि का पर्चत में अथवा धूम 
फे और किसी आधार में झमाव नहीं रह सकता। इसलिये ध्याप्ति सम्बत्ध फे विषय में 
भो शंका की गई है यह लिमूल है । 

इसी तरह समवायवाली शंका को ले लीजिये। पर्यवत पर झरिन का लंधोग सम्बन्ध 
सिद्ध करना अभीष्द है ते कि समवाय। पर्वत में झग्ति का समयाय होना ही असंभष है । 
क्योंकि समवाय के लिये अज्जञाज्जी भाव होगा झावश्यफ है । पर्वत भर अत्नि में 
झऊ्ाज़ी सम्बन्ध गहीं होता। फेवल संयोग मात्र होता है। झतप्थ पच॑ंतरुथ अग्नि की 
साथ्यता संयोग सस्वत्ध को लेकर है। झ्र्थात्‌ यहाँ साध्यता का श्रवध्छेदक ( बोधफ ) 


सम्धन्ध है संथोग | 
झतपन यहाँ साध्यतावक्देदूक सम्बन्धावकिह्वस्त का अर्थ हुआ संधोग सम्पत्थवाला 


अग्नि । ऐसे झग्ति का पर्वत अथवा धूम के और किसी आधार में अभाव नहीं रह सकता। 

इसलिये साध्य हेतु फे समानाधिकरएय में कोई बाधा नहीं पहुँखती । 

इसी तरद्द पव॑त में जो धूम है उसका धर्म है. 'साधारण पधूमत्व' (न कि धूम का एक 
जाख रंग था आकार )। यद हेतुत्यावच्छेदक घमम हुआ । पर्वत के साथ धूम का सम्पन्ध है 
संयोग! ( न कि समयाय )। यह हेतुत्यावच्छेदक सम्पस्थ हुआ | 

जहाँ 'साध्य! शब्द का प्रयोग हो, वहाँ. लाध्यतावरूदक धमायजिद्क्ष साध्यतावरद: 
पक सम्बन्धावदिद्धन्न ( अर्थात्‌ निर्दिष्ट थम और सम्बस्धवाला ) साध्य समझना बाहिये | 
इसी प्रकार हेतु से हेमुत्यायसछेदक घर्मीयच्दिष्त हतुत्पायच्छदूक सम्कधायश्धुक्ष की 

“अर्थ प्रहणा करना चाहिये । 


हेतु भर साध्य का समानाधिकरए्य---अतफव हेद और साध्य के 


प्मानाधिकरणएय का पर्थ हुआ “निर्दिष्य धर्म और सम्बन्ध के साथ दोनों का धक जगह 
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रहना ।! जैसे, अग्नि और धूम अपने सामान्य धर्म और संयोग सम्बन्ध से सहयवर्त्ती रहते हैं। 

साध्य के व्यापक होने का अर्थ है--ज्ा-जहाँ देतु है तहाँ-तहाँ उसका पाया जाना। 
अथोत्‌ जहाँ द्ेतु है तहाँ उसका अभाव नहीं पाया जाता । यानी हेतु के अधिकर्ण में साध्य 
का अभाव नहीं होना | या देतु और साध्याभाव का समानाधिकरणएय नहीं होना। 

नव्यम्याय की लबच्छेदार भाषा की चाशनी चखनी हो तो इसी बात को इस 
प्रका: सुनिये-- हे 

(वाध्यवावच्छेदक धर्मावच्छितर ताध्यतावच्छेदक सम्बन्धावच्छित्र निष्ठप्रतियोगिता निरूपक 
अभाव का हेतुतावच्छेदक धर्मावच्छित्र हेतुलावच्छेदक सम्बन्धावच्छिच्ष के साथ समानाधिकरण्य 
नहीं होना ही 'व्यात्तिः है।! 
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उपसान 


[ उपमान और उपमिति--उपमान का लक्षण *»उपमिति का स्वरुप-«उपमान के सम्बन्ध में मतभेद्ब-छ 
उपमान का महत्त्व ] 


उपमान ओर उपमिति---उपमान का अर्थ है “उपमीयते अनेन हाति 
उपमानुम। उपमा वा सादश्य के आधार पर जो ज्ञान प्राप्त किया जाता है, उसे डपप्रिति 
कहते हैं। मान लीजिये, कोईं नागरिक है जिसने गवय ( नील गाय ) नामक जन्तु को नहीं 
देखा है। उसे जंगल के निकदवर्त्ती किसी त्रामीण के द्वारा यद मालूम होता है कि गाय के 
समान दी गवय का भी आकार-प्रकार होता है। अब वह जंगल में जाता है | वहाँ गोसदश 
जन्तु उसे दिखलाई पड़ता है, जिसे उसने पहले कभी देखा नहीं है । किन्तु गवय का जो 
वर्णन उसने खुन रखा है, सो उस जन्‍्तु विशेष पर घटित हो जाने के कारण वह समझ लेता 
है कि यही गवय है। अब इस ज्ञान के स्वरूप पर विचार कीजिये। 'यह गवय है! ऐसा 
शान उस नागरिक को केसे उत्पन्न होता है ? यदि उसे यह माल॒म नहीं रहता कि 'गोसदश 
गवय होता है? तो उस जन्तु को देखने पर भी उपयुक्त ज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती। इसलिये 
साहएय ज्ञान! पर ही उपमिति का अस्तित्व निर्भर करता है। यही साइश्यज्ञान उपमिति का 
कारंण वा छपमान कहलाता है ।# 


उपम्ान का छत्तशणु--मरहर्षि गौतम कहते है-- 
प्रसिद्ध साधम्यात्‌ साध्यसाधनमुपमानस्‌ । 
््््णय[० सू० १॥१|६ 
प्रसिद्ध वस्तु (यथा गो ) के साधम्यं से अप्रसिद्ध वस्तु ( यथा गवय ) का ज्ञान 
प्राप्त करना ही 'उपमिति! है। उपमिति का साधन ही उपमान ग्रमाण कहलाता है ! 
हरिभद्र सूरि भी इन्हीं शब्दों में उपमान की परिभाष देते हैं-- 
प्रसिद्धवस्तुताधम्योत्‌ू. अग्रतिद्धस्थ. साधनम्‌ | 
उपमान॑. समाख्यातं यथा. गौर्यवयस्तथा । 
“-परडदेशन समुश्चय 


# उपमितिकरणम्‌ ( उपसानम्‌ )। तच्च सादश्यशानम । 
+ सद्यश्ष प्रप्तिद्धस्य पूवेश्रमितस्य गवादेः स्राधर्म्यात्‌ साधश्यात्‌ तज्तातात्‌ साध्यरुंय गवयादिपद्वास्य 


खर्य साधन स्िद्धिरफ्मानमुपसिति।। सत इृत्यध्याहरेण व करणलवणम्‌। 
५ 
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ज्ञात पदार्थ के सादश्य से अज्ञात पदार्थ का ज्ञान कराना ही उपमान का काम है। 
इसलिये कहा गया है-- 
“अन्ञातेन सामान्‍्यात्‌ प्रज्ञापनीयस्थ ग्रज्ञापनमुपमानम्‌ ।” 
भाष्यकार कहते हैं-- 





की गो बल 


उपमान॑ सारूप्य ज्ञानम्‌ 
अर्थात्‌ सारूप्य का ज्ञान ही उपमान प्रमाण है। यह सारुप्य है क्या ! केवल किसी 
अंश में समानता होने से ही सारूप्य नहीं हो सकता। जैसे, काला रंग होने के कारण ही 
कीआ ओर हाथी ये दोनों सरूप नहीं कहे जायेंगे |# सारूष्य के लिये जाति या सामान्य की 
समानता होना आवश्यक है । इसीलिये भाष्यकार फिर कहते हैँ-- 
सारूप्य॑ तु सामान्ययोय: 
कौए और कोयल में समानज़ातीयता है, इसलिये दोनों में सारूप्य सम्बन्ध कहा 
जा सकता है। कौए और हाथी में समानजातीयता नहीं हे, इसलिये दोनों में सारूप्य 
सम्बन्ध नहीं कहा जा सकता । 


उपमिति का स्व॒रूपू>उपमान करण है ओर उपमिति फल है। नेयायिकों 
का कहना है कि वन में गोसह॒श पिड को देखकर उसमें गवय पद वाध्यत्व की जो प्रतीति 
होती है, वही उपमिति रूपी फल है। इस संज्ञा संज्ि-सम्बन्ध फे ज्ञान का कारण है 'अति 
देश वाक्‍्यार्थ! का स्मरण । अतिदेश का अर्थ है, ल्‍ 
एकत्र श्रतस्वान्यत्र सम्बन्ध: 

“गवय' वाचकः वा संज्ञा है। उसका वाच्य (संजझ्ी ) पहले देखा नहीं गया है। 
हाँ, वह वाच्य पदार्थ गोसदश होता है, इतना पहले से विद्त है। अब वन में उस गोसदश 
पिंड को देखने पर गवय शब्द के शक्तिग्रह का स्मरण हो जाता है ओर उस दृश्यमान पिंड 
में गवय' संज्ञा का सम्बन्ध स्थापित हो जाता है। यही वाब्य-वायक सम्बन्ध की उपपत्ति 
उपभिति रूपी फल है। 


उपमान के सम्बन्ध में मतभेद्‌्----उपसान के सम्बन्ध में दाशनिकों का 
घोर विवाद है 'दिडनागाचाये उपमान को पत्यक्ष से भिन्न नहीं मानते हैं। वैशेषिकगण 


पा 
# सामान्य का अर्थ है 'झअनुगत धर्म! । भाष्यकार कहते हैं, “या समानां बुद्धि प्रसूते भिन्नेष्वि- 


करणेयु यया वहुनीतरेतरतो न व्यावत्तेन्ते योडयोनिकन्न प्रव्ययानुत्॒त्ति निमित्त तस्सामान्यस्‌ । 
ब्म््ण [0 [0 १॥२॥ ६ पर 
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पल मद कक जल तल कमर नमक सर थक 30 कर वर 
उपमान को अच्ुमान के अन्तर्गत ही समाविष्ट कर लेते हैं । भासवंत्ञ इसे शब्द से अभिन्‍न 
समभते हैं । सांख्य मतालुसार उपमान शब्दपूर्वक प्रत्यक्ष के अतिरिक्त और कुछ नहीं है । 


नेयायिकों को इन सभी आज्ञेपों का उत्तर देना पड़ता है। सिद्धान्तमुक्तावली में 
उपयुक्त मतों का खश्डन कर यह दिखाया गया है कि उपमान का अच्तर्भाव प्रत्यक्ष, 
अनुमान वा शब्द में नहीं हो सकता है। वस्तुतः उपमान में प्रत्यक्ष, अनुमान और शुब्द 
इन तीनों के अंश रहते हैं। पहले शब्द द्वारा गोगवय-साइश्य का ज्ञान होता है | फिर प्रत्यक्ष 
द्वारा गोसदश पिंड का साक्षात्कार होता है। तद्नन्‍्तर अनुमान द्वारा उसका गवयथ होना 
सूचित होता है । 


नोट--उपसान प्रत्यक्ष नहीं कहा जा सकता | क्योंकि प्रत्यक्ष द्वारा केवल गोसइश पिंड की प्रतीति 
होती है, गवय की नहीं | यहाँ अजुमान प्रमाण भी नहीं माना जा सकता। क्‍योंकि अबुसान अत्यक्तमूबक 
दोता है ओर यहाँ गवय का पहले कभी प्रत्वक्षाजुअव नहीं 'हुआ है। यहाँ लिंग ( गोस्राहश्य ) 
झोर साध्य ( गवय ) का व्याप्तिसम्बन्ध अदृष्ट होने के कारण अनुमान की सिद्धि नहीं हो सकती । 
शब्द भी उपमिति का कारण नहीं हो सकता। क्योंकि शब्द से 'गोगवय-पाइश्यः का ज्ञान होता है, 
पिडविशेष में गवयपद्‌ वाच्यध्व का नहीं। इस कारण उपमान उपयुक्त तीनों प्रमाणों से भिन्न एक स्वतन्त्न 


प्रमाण माना जाता है। 


उपमान का महत्त---भाष्यकार वात्स्यायन उपमान प्रमाण की उपयोगिता 
का जोरों में समर्थन करते हैं। उनका कहना है कि बहुत-से ऐसे अदष्ड पदार्थ हैं: ज्ञिनका 
उपमान प्रमाण द्वार आविष्कार किया जा सकता है) आयुर्वेद प्रभुति दिज्ञानों में प्रसिद्ध 
साधस्य के आधार पर ही अनेक अपरिचित ओऔषधादि द्वव्यों का वर्णन मिलता है। 
जैसे मूँग के सदश मुद॒गपर्णी होती हे ।# इन वचनों से नाना अज्ञात पदार्थों का उद्धार हो 
सकता है जो अत्यन्त ही उपयोगी और लोकोपकारी सिद्ध हो सकते हैं। इस प्रकार 
उपमान प्रमाण का अपना पृथक्‌ महत्त्व है । 


आधे 





॥# यथा मुद्गस्तथा मुद्गपर्णी यथा माषस्‍्तथा मापपर्णी हत्युपसाने प्रयुक्त उपमानात्‌ स॑ज्ञा-संश्ि 


सरकनन्‍्ध प्रतिपयमानस्तामोषधी भेषस्यायहरति | 
व्यय कफ 4३, 


१०७ 


[ ध्वन्यात्मक्ष और वर्णात्मक शब्द--शब्द का संकेत--आजानिक और आधुनिक संवेत---पद्‌ «« व्यक्ति-- जाति--- 
श्राकृति -- पद की शक्ति---श्रवयवार्थ और समुदायाथ--पद के भेद“ रूढ़, योगिक भर योगरुढ़--*स्फोटवाद--- 
बाक्य-- आकांक्षा *+ आपत्ति--योग्यता --तातवयै-- अभिषा और लक्षणा--जहल्लक्षणा---अजहत्लक्षया--राजटप्रमाय-- 
दृष्टाथ और अद्ृशर्थ शब्द-- वैदिक वावेय--वेद की प्रामाशिकता-- शब्दानिल्यवाद--श और कआर्थ का सम्बन्ध ] 


घन्यात्मक और वर्शामक शब्द-- 
श्रोत्रमह्जणों योउथ! स शब्द 
श्रोजेम्द्रिय का जो विषय द्ोता है, वह 'शब्द” कहलाता हे । 
शब्द दो प्रकार के होते है--# 

(१) धन्‍्यात्मक ( ॥0700प/० )०-जिसभे केबल ध्वनिमात्र सुन पड़ती है, अच्चर 
स्फूटित नहीं होता | जैसे ढोल की आवाज । 

वर्णात्मिक ( ९४००॥॥० )--जिसमें कएठ तालु, आदि के संयोग से स्वर व्यञ्ञनों 
का उच्चारण स्फुटित हो जाता है। जैसे, मज्जुष्य की आवाज । 

वर्णाव्मक शब्द्‌ भी दो प्रकार के होते है--- 

( १) सार्थथ--जिससे कुछ अर्थ-विशेष का बोध दो । जैसे, घट, पट, गो इत्यादि । 

(२) निरर्थ#--जिससे कुछ श्र्थ नहीं मिकले। जैसे शिशु का उच्चारण, उम्‌ बुम 
इत्यादि । 


शब्द का संकेत---साथंक शब्द संज्ञा, क्रिया श्रादि के भेद से कई प्रकार के 
होते हैं। इन शब्दों में एक विशेष अर्थ प्रकाश करने की शक्ति रहती है। मेसे अरब! 
कहने से एक जन्‍्तुविशेष का बोध होता है। गमन”! कहने से एक क्रिया विशेष का बोच 
होता है। इस अर्थयोतन शक्ति को 'संकेत' कहते हैं । 

शब्द में शक्ति कहाँ से आती है ! इस प्रश्न पर म्याय और प्रीमांसा में मतभेद है। 
मीमांसका के मतानुसार शब्द की शक्ति न्ेस्गिक (॥9ए०७) ) और नित्य है। नेैयायिक 
यह नहीं मानते । उनका कहना है कि शब्द और श्र्थ में स्वाभाविक सम्बन्ध नहों है, ऋत्रिम 


व सिले, की कक बज र ज0 म व कलर तक शी लक+आए।लिजतरके किरिरीग 2# ललित कक कक दल 
* शब्दों द्विविध ध्वन्यात्मकः वर्णाप्मकश्न | तन्नायो भेरीसदक्ादो प्रखिद।। द्वितीय: संस्कृतभाषा 
दिरूप: शब्दा। 
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सस्बन्ध ( ०00४०॥४0०7॥७/! ) है । अर्थात्‌ शब्द इच्छानिर्मित संकेत मात्र है। चाहे वह संकेत 
इंश्वरकतृंक हो या मनुष्य कतृक। 

नोट--शब्द के द्वारा जो पदार्थ इब्डित वा घूचित होता है, वह “वाक्य”! कहलाता है। शाबद्‌ 
उस वस्तु का सूचक चिह्न वा संकेत ( 5ए॥॥00] ) मात्र है। इसलिये वह “वाचक! कहलाता है । 


काजू लुब योर आधुनिक संकेत-संकेत दो प्रकार का माना गया है-- 

(१ ) आजानिक--अर्थात्‌ जो संकेत अज्ञात काल से चला आता है। बट! 
शब्द से जो पात्रविशेष का बोध होता है, वह हमारा आपका दिया हुआ नहीं है। यह अर्थ 
घट शब्द में किसने दिया यह नहीं मालूम | हम इतना ही जानते हैं कि 'घट' शब्द में इस 
अर्थविशेष को व्यंजित करने का सामर्थ है। अर्थात्‌ 'घट' शब्द में एक प्रसिद्ध शक्ति है। 
इस शक्ति को आजानिक कहते है । 

(५) आधुनिक--अर्थात्‌ जो संकेत किसी की इच्छा मात्र से दिया गया हो। 
जैसे, 'श्यामलाल' से आप एक व्यक्तिविशेष का अर्थ प्रहण करते हैं। यह नाम उसके 
माता-पिता के इच्छालुसार दिया गया। यानी किसी मजुृष्य ने अपने लड़के का संकेत 
जयामलाल' शब्द से किया । श्यामलाल का यह अर्थ सामयिक है । किसी स्थान में कुछ 
लोगों ने कुछ समय के लिये यह संकेत मान लिया है। इसलिये यह आधुनिक संकेत 
कहलाता है । 

नोट--आचार्यो ने आंजानिक संकेत के लिग्रे 'शक्ति'# भौर आधुनिक संकेत के किये परिभाषा 
नाम का व्यवहार किया है । 


पृदू----शक्तिमान्‌ शब्द को पद कहते हैं। जिस शब्द में एक अधथंविशेष द्योतन 
करने की शक्ति रहती है वह पद्‌ कहलाता है। 
यहाँ एक प्रश्न उठता है कि शब्द में किस अर्थ को प्रकाश करने की शक्ति है ? । 
(१ ) व्यक्ति विशेष ( !70[ए0ए७) ) को ! 
अ्रथवा (२) जाति विशेष ( 0४४ए०:४०७) ) को १ 
अथवा (३ ) आकृति विशेष (7707४ ) को ! 


श्प 


हमले मा कक कक 





७ कुछ आचार्य इसको ईश्वरकतृ'क मानते हैं। तर्वासंग्रहकार कहते हैं--(“अस्मात पदात्‌ अयमर्थ 
बोदव्य:?” इति ईश्वरसंकेत: शक्ति; ।”? अर्थात्‌ 'घढ' पद से जो घड़े का बोध द्वोता है, यह संकेत ( मानी ) 
इश्धश्प्रदत्त है । इसी का नाम शक्ति है | 


७० न्याय-द्शंन 





व्यूक्कि...>व्यक्ति का अर्थ है वह वस्तु जो अपने गुणों के साथ व्यक्त अर्थात्‌ 
प्रत्यक्ष हो सके। 
“व्यक्तिगुणविशेषात्रयो, सूर्चि। ।! 
द ( न्‍नया० सू० २।२॥६४ ) 
अर्थात्‌ गुणों का आधारस्वरूप जो सूत्तिवान द्रव्य हे वही व्यक्ति है। जिस द्रव्य में 
घट के विशिष्ट गुण मौजूद हों, वह घट है। और प्रत्येक घट पृथक-पृथक्‌ व्यक्ति है | 


जाति---ज्ञाति का लक्षण है-- 
“समानप्रसवात्मिका जाति। |” 
( न्‍्या० सू० २।२।६६ ) 
अर्थात्‌ भिन्‍न-भिन्‍न व्यक्तियों में रहते हुए भी ज्ञो एक-सी जानी जाय वह जाति है 
संसार भ॑ घद असंख्य है, फिन्तु उनकी जाति ( घटत्व ) एक ही है। समान जाति के कारण 
भिन्‍न-भिन्‍न द्रव्य होते हुए भी सभी घड़े एक ही नाम से पुकारे जाते हैं। पट आदि 
वस्तुओं की जाति भिन्‍न है | अ्तणव ये घट वर्ग में नहीं आते। 
आकृति----आकछति के द्वारा ही जाति पदचानी जाती हे । 
“आकृति जाति लिज्ञाख्या |”? 





( न्‍्या« सू० |२२।६५ ) 

आकृति का अर्थ है स्वरूप अथवा अड्ूग की रचना। सींग, पूँछ, ख़ुर, सिर और 
गदन आदि की शकल से हम पदचान जाते हैं कि यह 'गाय” है। पेंदी, विस्तार शोर मुँह 
की बनावट से पहचान जाते हैं कि यह 'घड़ए है। 

अब प्रश्न यह है कि 'गो' पद से किस अथ का बोध होता है ! 'गाय' नामधारी 
व्यक्तियों का ? अथवा गो की जाति का ! ग्रथवा गाय की आकृति का ? 

पद की शक्ति---अब “गो! शब्द के भिन्‍न-मिल्न प्रयोगों पर ध्यान दीजिये। 

( क ) गाय चरती है। 

( ख ) गायों का भुंड बैठा है। 

(ग ) गाय का दान कीजिये । 

( घ ) गाय को भूसा खिलाइये । 

इन प्रयोगों को देखने से मालूम होता है कि गाय से आकृति” का अथथ॑ नहीं लिया 


गया है; क्योंकि गाय की आकृति तो नहीं चरती है | इसी तरद जाति का अर्थ भी खड्भत 
नह्ठी होता । क्योंकि गोत्व जाति को तो भूसा नहीं खिलाया जा सकता। अतएव यह रुपष्ट 
हैं कि. गो! शब्द व्यक्ति के अर्थ में प्रयुक्त होता है 
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किन्तु ऐसा मानने से एक कठिनता आ पड़ती है। 'गो! पद्‌ से हम किस-किस व्यक्ति 
का प्रहण करें ! ओर किस-किस' व्यक्ति का ग्रहण न करें ? यह केसे ज्ञाना जा सकता है ? 
सामने जो व्यक्ति (गाय या नीलगाय ) है, वह गोपद्‌ वाच्य है था नहीं इसका निश्चय 
कैसे होता है ! आकृति देख कर ही तो इसका निश्चय होता है। नीलगाय या हरिण की 
आकृति गाय की आकृति से भिन्‍न होती है | अतणव उसे “गो! नहीं कहते । जिन व्यक्तियाँ 
में गाय की आकृति पाई जाती हैं. उन्हें ही गो! कहते हैं। अतण्व यह कहना पड़ेगा कि 
गो! पंद्‌ से आकृति विशिष्ट व्यक्ति का ही त्रहण होता है। 


किन्तु तो भी एक कठिनता रह जाती है। यदि मिट्टी की गाय बनाकर रख दी जाय 
( जिसकी आकृति हूबहू गाय की हो ) तो 'गो' पद्‌ से उसका बोध नहीं होगा। “गाय को 
नहलाओ” “गाय को भूसा खिलाओ,” आदि वाक्य कहने से उस सूत्ति ( आहृति- 
विशिष्ट व्यक्ति ) का श्रहण नहीं होगा | फयोंकि उसमें गोत्व जाति नहीं है । 


६६. 


व्यक्तबाकृतियुक्ते उप्यप्रसज्लाव्‌ प्रोक्षणादीनां मृदगवके जाति; |?! 
व्ण्ण्लय[० लू २ २॥६१ 
अतएव सिद्ध है कि आकृति-जाति-विशिष्ट व्यक्ति का ही ग्रहण गो? पद्‌ से हो सकता 
है। अर्थात्‌ पद्‌ से व्यक्ति, आकृति और जाति इन तीनों का बोध होता है । 
व्यक्तचाकइ॒तिजा तयस्तु पदार्थ: | 
“*«कंर्ये[० सू० ९॥२॥६ है 
“गो! पद कहने से व्यक्ति विशेष का अहण होता है, आकृति विशेष की सूचना मिलती 
है, ओर जाति विशेष का निदे श॒ होता है । यही नैयायिकों का मत है । 


अवयवाथ और समुदायाथै---पद का अर्थ किस पर निर्भर करता है! 
वर्णसमुदाय ( अक्षरसमूह ) पर अथवा धातुप्रकृति प्रत्ययादि के संयोग पर ? दूसरे शब्दों 
में यों कहिये कि पद्‌ का अर्थ स्वाधीन है अथवा व्युत्पत्ति के अधीन ! नैयायिकों का मत 
है कि दोनों प्रकार के पद होते हैं। कुछ पद ऐसे होते हैं, जिनमें व्युत्पत्ति के अनुसार अर्थ 
होता है। जैसे पाचक । यहाँ पच्‌ धातु ( पकाना ) में अफ्‌ प्रत्यय ( कर्त्तासूचक ) लगने से 
'पाचक! शब्द निष्पन्न हुआ है। अतएव इस शब्द की शक्ति धात्वर्थ और प्रत्ययार्थ इन दोनों 
ग्रवयवों के अधीन है। इसको “अवयवार्थ” कहते हैं। और' कुछ शब्द ऐसे होते हैं जिनका 
अधथ व्युत्पत्ति पर निर्भर नहीं करता। जैसे, गो। यहाँ गम धातु ( जाना ) में डोस ( कर्त्ता- 
सूचक ) प्रत्यय लगने से यह शब्द बना है। अतणव व्युत्पत्ति के अनुसार इसका अर्थ होगा 
गमनशील । किन्तु गमनशील तो बढुत-से पदाथ हैं। मनुष्य, घोड़ा, हाथी, सभी चलते हैं । 


3 

त््शू वर्क. अमहा था हित ॥ 

श््‌ छुक | ईई ग न | ४५, 
५ सत्युन 
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किन्तु उन्हें तो हम गो! नहीं कहते। गो! कहने से एक खास पशु का बोध होता हे । 
अतएव यहाँ “गो! की शक्ति धात्वर्थ और प्रत्ययार्थ से स्वतस्त्र है। व्युत्पत्ति के साथ अर्थ का 
सम्बन्ध नहीं है। केवल ग्‌ू+ओ- इन दो वर्णों के सपझ्ुदाय पर दी अर्थ निर्भर करता है। 
ऐसे अर्थ को 'तमुदायार्थी कहते हैं । 


पद कै भेद्‌--अवयवार्थ और सम्दायाथ के अनुसार पदों के निम्नलिखित 
भेद्‌ किये जाते हैँ--( १) रूढ़ (२) यौगिक और (३ ) योगरूढ़ । 


सितामअतीवकुकाअ 5 _कररा०....,, अशकषप तेल पसिफ नेक कतार पल हर मिकतर एप कितिर लामक३म३ श३३ह+ प्रात) // पल नि मत चकित कप 006 फइर मे ३३4०३ ह।३॥॥ 


१, रूंहू----जिस पद की प्रकृति ( प्रयोग ) व्युत्पत्ति के अधीन नहीं, वह रुढ़ 
कहलाता है। जैसे, घट, पट, जल, वृत्त इत्यादि । इनका शअ्रर्थ धातु प्रत्ययादि श्रवयर्वों पर 
नि+ र नहीं करता। अर्थात्‌ ये अवयवाथ्थ में प्रयक्त नहीं होते । 'घ! 'ठ' इन वर्णो के समुदाय 
में ही शक्ति है। इसलिये यद पद्‌ समुदायार्थ में प्रयुक्त होता है। 

नोट-- यहाँ एक मनोर॑जक शंका है। घ! ओर “८' ये दोनों खण्ड निरर्थक हैं। केवज्ञ “घ! कहने 
से कुछ अथ नहीं निकज्षता। तब “ट' कहते हैं। किन्तु उसका भी कुछ अथ नहीं होता। अब थे दो 
निरथंक शब्द एक सार्थक पद की स्वृष्टि कैसे कर सकते हें | यदि यह कह्ठिये कि दोनों के संयोग में शक्ति 
है तो यद्द शंका उत्पन्न होती है कि दोनों में संयोग ही कैसे संभव है ? जब प्र! था तब “2? नहीं और 
जब 'ट? हुआ तबतक 'घ' ही लुप्त दो गया | क्योंकि उच्चारण दोते ही शब्द विक्ञीन हो जाता है। फिर 
भाव और अभाव का संयोग केसे हो सकता है ? 

वैयाकरण पद में स्फोट शक्ति की कएपना करते हैं। उनका कहना है कि शक्ति वर्णा में नहीं, 
प्रव्युत अख़ण्ड समूह में रहती है। वर्णा का उच्चारण उस शक्ति को व्यक्त करता है, उत्पः नहीं। पद से 
पृथक शब्द-खणडडों में कुछ भी शक्ति नहीं रहती । 'घ?ः भौर “ट” की ध्वनियों में शक्ति नहीं हु। घट! का 
जो अखणड शब्दाव्मा है उसमें शक्ति है। हस शक्ति का नाम 'रफोट! है। जिस प्रकार कई पुष्प सृश्र 
में प्रथित होकर द्वी माज्ञा बन सकते हैं, उसी प्रकार भिन्न-भिन्न वर्ण पद-एफोट में समन्वित होकर ही 
अर्थ प्रकाश कर सकते हैं छ) 


नेयायिकगण स्फोटबाद का आश्रय नहीं लेते। उनका कदना है. कि 'घ! और “ट 
इन दोनों वर्णों के ही समुदाय में शक्ति है। इनसे पृथक कोई शब्दात्मा मानना व्यर्थ है। 
जब घट का श्रन्‍्तम '८! उद्चयरित होता है. तब हमारे मन में पृथ्रवत्ती यर्ण धर! का संस्कार 


भी रुपृति के द्वारा बना रहता छै। इन दोनों फे संयोग से ही विशेषार्थ द्योतक शक्ति 
उत्पन्न होती है। 


“तत्तद्र्ण संस्कारसह्षित चरमवर्णोपल्लम्भेन तद्बयक्षके नेवोपपत्तिः |”? 
“- सिद्धान्तमुक्ताबली 
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श्‌ योगिक-..-जिस पद्‌ की प्रवृत्ति व्युत्पश्चि ( प्रकृति प्रत्ययथ ) के अज्ञसार 

होती है, उसे यौगिक कहते हैं। जैसे, दाता । यहाँ दा (देना) धातु में तृच्‌ ( कर्ता सूचक) 

प्रत्यय लगाने से यह शब्द व्युत्पन्न हुआ है। इस शब्द्‌ का अर्थ इन्हीं अवयवों ( घातु और 
प्रत्यय ) के अधीन है। अतणव यौगिक पदोँ का व्यवहार अवयवाश्थ में होता है। 


३ योगरूहु--- जिस पद का अर्थ कुछ तो अवयव पर निर्भर करे और कुछ 
समुदाय पर, उसे योगरूढ़ कहते हैं। जैसे, पडुज । इसका अवयवार्थ हुआ 'जो कीचड़ में 
उत्पन्न हो ।! कमल कीचड़ में ही उत्पन्न होता है। अतणव यहाँ अवयदों ( पंक+ज )फे 
साथ अर्थ का सम्बन्ध है। अतएव पंकज यौगिक हुआ । किन्तु साथ ही साथ यह भी देखने 
में श्राता है कि कीचड़ में और और भी बहुत सी चीजें ( जैसे, कुछुद, कसेरू वगैरह ) पैदा 
होती हैँ। पर पंकज कहने से उनका बोध नहीं होता । और बहुत से कमल ऐसे भी होते हैं 
जो शुष्क स्थल में उगते हैं। ये स्थलपश्न पंक में उत्पन्न नहीं होते हुए भी पंकज” शब्द से 
गृहीत द्वोते है। अतः पंकज! पद्‌ में व्युत्पत्यर्थ से विशेष शक्ति ( खब्ल॒ुदायार्थ ) ही है। 
अर्थात्‌ यद्द रूढ़ भी है। ऐसे पदों को योगरुढ़ कहते है. क्योंकि वे अंशतः यौगिक और 
अंशतः रुढ़ हैं। इनमें अवयवार्थ और सप्॒ुदायार्थ दोनों का समन्वय रहता है। 

वाक्य के समूह का नाम वाक्य! है । 

“वाक्य पदसमूहु।?! 

वाक्य से जो अर्थ निकलता है उसे 'शाब्दबोध” अथवा वाज्यार्थश्ञान ( ४०७४ 0०४2- 
0790॥ ) कहते हैं.। शाब्दबोध के लिये प्राचीन आचाय॑ तीन वस्तुओं की अपेक्षा मानते 
हैं-( १) आकांत्षा, (२) योग्यता, (३ ) सत्रिषि वा आसत्ति। 


१. आकात्षा-- 
वाक्य में एक पद्‌ को दूसरे पद्‌ की अपेक्षा रहती है। 


“गाय चरती हे |? 

यहाँ 'गाय' उद्देश्य ( शिप्राआ०७ ) है और 'चरती है! विधेय ( 770000/0 )। केवल 
गाय” इतना कहने से वाक्यार्थ का बोध नहीं होता | इसी तरह केवल 'चरती है? इतना कहने 
से शाब्दबोध की प्रतीति नहीं होती | जब दोनों का ( उद्देश्य-विधेय का ) पररुपर अच्वय 
होता है तब अथ निकलता है। इसी तरह “केशव खीर खाता है! यहाँ कर्त्त पद्‌ ( फेशव ) 
फर्मंपद (खीर ) और क्रियापद्‌ ( खाता है ), इनमें प्रत्येक पद्‌ पक दुसरे की अपेक्ता रखता हैं । 

कफेशव--पया कश्ता है ? खाता है । 

खाता है--कौन ? केशव । 

१ श्छ 
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केशव खाता है-- क्या चीज़--खरर। 

इसी अपेक्षा का नाम है 'आकांत्ता?। 

केवल- पदों के सघृह से द्वी शाब्दबोध नहीं हो सकता । यदि हम कहे कि -- 

गाय-केशव-खीर तो इनसे अर्थ नहीं निकलता । क्योंकि इन पदों में आकांच्ा” नहीं 
है। आकांक्षित ( परस्पयपेक्षी ) पदों से ही वाक्मार्थज्ञान होता है। 

तकसंग्रहकार ने आकांक्षा की परिभाषा यों की है - 

“पदस्य पदान्तरव्यतिरेक अयुक्तान्वयाननुभावकलम्‌ आकांज्षा |” 

अर्थात्‌ पक पद्‌ दूसरे पद के सद्दारे पूर्णार्थ प्रक८ करता है। अपने साथी पद्‌ के 
व्यतिरिक ( विरद् ) में वह अर्थ प्रकाशन नहीं कर सकता। परद्दों की यह जो परस्परापेक्षा हे 
उसी का नाम आकांत्ता है । % 


२, शासत्ति----साकांक्ष पदों में सामीप्य ( ० ४5६])०४ (०७) ) शहना भी आव- 
श्यक है । यदि केशव” खीर” ओर लाता है! इन पर्दों के उच्चारण में एक-एक घंटे की देर 
हो, तो कुछ अर्थ समझ में नहीं श्रा सकता। इसलिये पदों का विना विल्लम्ब किये प्रयोग 
होना चाहिये । पर्दों की इस निकट-वर्शिता का नाम 'आसत्ति! वा सर्विधि' है। 

'पदानापविलस्पेनोयारणं सत्रिधि/! 
“ तकसंगा! 

वाक्याथ-बोध के लिये पदोँ का घारावादिक रूप से प्रयोग होना चाहिये। उनके बीच 
में कुछ व्यवघान (अन्तर ) नहीं रहना चाहिये। यदि गाय चरती है! इन पदों फे बीच 
बीच में दुसरे-दूसरे पद्‌ सल्निविष्ट कर दिये जाये, जैसे, “गाय फेशव चरती खीर है खाता 
है” तो शाब्द्बोध नहीं होगा | इसलिये जिन पदों का आपस में .अन्यय है, उनको अव्यव- 
हित रूप से सन्‍नद्ध रहना चाहिये। यही अव्यवहित सन्निधि वा आसक्ति शाब्दबोध 
का कारण है। 

“यत्रदाथस्य यत्दार्थेनानवयोशेज्षित: तयोरव्यवधानेनोपस्थिति: कारणम |” 
“““सिद्धान्तमुक्तांवली 

इ, योग्यता->आकांज्ा झोर आसत्ति रहते हुण भी यदि पदों में सामअरूय 

नहीं है तो शाब्दबोध नहीं होगा | मैसे 
“अग्नि से वक्ष को सींचों ।” 
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यत्देन पिना यस्याननुभावकता भवेत्‌ | 
आकांत्षा, ( वक्तरिष्छा -तु तातय परिकीचितम ) |” 
““भाषापरिष्छेद 
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यहाँ करणपद्‌ ( आग ) और क्रियापद्‌ ( सींचना ) में सामअञरूय नहीं है। श्रर्थात्‌ 
दोनों की शक्तियाँ पररुपर विरुद्ध है। सींचने का अर्थ है जलकणों से अभिषिक्त करना । इस- 
लिये अग्नि से सींचना असंभव है। अतणव यहाँ वाक्य का अथ बाधित हो जाता है, यानी 
कट जाता है। शाब्द्बोध के लिये यह आवश्यक है कि पररुपरान्वयी पदों में विशोधभाव 
नहीं हो । प्रयुक्त पदों के अर्थ एक दूसरे से बाधित नहीं हो । इसी का नाम योग्यता! है। 


“अर्थाबाधो योग्यता” 
“-पकसंग्रह 
दुसरे शब्दों में यों कहिये कि जिन पदों के मिलाने से अर्थ की ठीक सड्भति बैठे, 
उनमें योग्यता समझूनी चाहिये | इसके विपरीत जिन पर्दों के मिलाने से अर्थ में अनगंलता 
आ जाय वहाँ अयोग्यता समझनी चाहिये। सौंचने की योग्यता जल में है # अग्नि में नहीं । 
इसलिये आग से सौींचो” इस वाक्य में अयोग्यता दोष है और अतः शाब्दबोध की 
उपलब्धि नहीं होती । 


तात्प यूं----.तवीन नेयायिक शाब्दबोध के लिये 'वात्पय-ज्ञान' भी आवश्यक सम- 
भते है। तात्पर्य का अर्थ है वक्ता का अभिप्राय । एक ही शब्द के कई अर्थ हो सकते हैं। 
उनमें वक्ता ने किस अर्थ में प्रयोग किया है यह देखना चाहिये। प्रकरण देख कर ही विवत्ता 
( वक्ता की इच्छा ) का निश्चय किया जाता है। इसलिये जैसा प्रसड्र हो वैसा ही अर्थ 
लगाना चाहिये। मान लीजिये, भोजन करने के समय किसीने कहा-- 


“सेन्धवमानय” 


अर्थात्‌ सैन्‍्धव लाओ । अब सैन्धव शब्द के दो अर्थ होते हैं--( १) नमक और 
(२ ) घोड़ा । भोजन के समय नमक का प्रयोजन होता है, घोड़े का नहीं | इसलिये यहाँ 
सैन्धव पद्‌ से नमक ही का अथ अभिप्रेत है। ऐसे अभिप्रेत वा विवक्षित अर्थ को समझना 
दी तात्पयज्ञान कहलाता है । 

नोट--कुछ लोगों का मत है कि शाब्दबोध के किये सचन्र ताप्पर्यज्ञान की आवश्यकता नहीं 
होती । जहाँ अनेकार्थक पदों का प्रश्रोग रहता है, वहीं तात्यये निश्चय का प्रयोजन पड़ता है। कुछ नैया- 
यिक ताश्पय॑ को आकांचा के;भीतर ही अन्त्सुक्त कर केते हैं। 





न्‍समयानद्ज-्-जरारपभइक5३लकप्रसककजककयक 


# “पदार्थे तत्र तद्गता योग्यता परिकीतिता |!” 
“+-भाषापरिच्छेद 


ड्त जप मर. रू हाथ हुक 
७६ याय-दूशन 


भा“ पएलर पेन पक ३ हर पक फैन पे नि सतपकह  जितक के कि, पिक कती किनवा जि तक कक मिल ३/ कै क्‍मककन्‍ तिएन्‍* १ किक लक 


न्याय के आचार्यों ने शब्द्‌ की दो वृत्तियाँ % मानी &--( १) अभिधा (२) लक्षणा । 

शब्द की जो मुख्य वृत्ति होती है वह अमिश्वाः कहलाती है। व्याकरण, कोष, आदि 
के द्वारा इसका ज्ञान होता है। + गो! पद्‌ से जो गोत्व जाति विशिष्ट व्यक्ति (गाय ) का 
बोध होता है वही इस पद का अभिषार्थ' अथवा वाच्याथ! है। 

किन्तु कहीं-कहीं पद का शाब्दिक अथथे नहीं लेकर लाक्षणिक अर्थ लिया जाता है। मैसे, 


(०३४४8? ेकह ४ कप कह म# मिल 7 कक किक कह + ९०० ते क्रर ३३ मिक्  कको १३३ ३6३९३ हक रिकिक ११ नस किक कक#/ भर लकिकरि 











“वह आदमी बिल्कुल गाय है ।” 
यहाँ गाय का श्र्थ है (सीधा! । गाय सीधी द्वोती है,शसी लक्षण को ध्यान में रख कर 
गाय! शब्द का प्रयोग किया गया है । इसलिये यहाँ गाय का वाच्यार्थ नहीं लेकर “लक्ष्यार्थ! 
ग्रहण करना चाहिये । शब्द की यह जो गौण वृत्ति है वह लक्षण! कहलाती है । 
लक्षणा दो प्रकार की होवी है--(१) जहल्लक्ञणा औ्रोण (२) अयहल्लक्तणा । 
जहल्लक्षण[---जहाँ पद्‌ का प्रक्ृत अर्थ बदल जाता है, वद्दोँ जहव्लक्षगा 
जानना चाहिये । जैसे, 
“लाल पगड़ी को बुलाओ |”! 
यहाँ 'लाल पगड़ी' का अपना अथ बदल कर 'लाल पगड़ी वाला! यह अर्थ 
हो जाता है। इसी तरह, 
“वह गाँव यंगाजी पर है |? 
यहाँ गंगाजी से 'नदी' का अर्थ छूट जाता है. ओर उसमें 'तदः का अर्थ आरोपित 
हो जाता है । ये जहस्लक्षणा फे उदाहरण है । 


अजहलल्‍्लसत्ुण[---जहाँ पद्‌ का प्रहृत अर्थ नहीं छूटता ( किन्तु तो भी केबल 
साधारण दाच्याथ नहीं लिया जाता ) वहाँ अजहस्लक्षणा जानना चाहिये। जैसे, 
“काकेभ्य। दधि रक्तताम” 
“दही को कौझं से बचाना ।? 


॥॥७७४७७७७७ ३४७३ (080 हक 60ह हक 


* साहित्य में तीन व्त्तियाँ मानी जाती हैं--( १ ) अभिधा ( २) क्क्षणा और (३ ) ब्यक्षता । 
किल्तु नेयायिक व्यंजना फो अनुमान के भ्न्तर्गत कर लेते हैं। 
। “शक्तिप्रहं व्याकरणोपम्ाान कोषाप्तवाक्याहयूवह्ारतश्र । 
वाक्यस्य शेपादविवृतेषंदन्ति साशब्षिष्यत: सिद्धपदस्य बृद्धा: ।” 


(2 थपरकार 0: 
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यह कहने का मतलब यह नहीं है कि केवल कौए से दही को बचाना ओर चील, बाज 
आदि पत्तियों को दही खाने देना। यहाँ व॒का का लक्ष्य सभी द्धिभक्षक जग्तुओं (विडाल, पक्की 
आदि) से है। केवल निर्देश कौए का किया गया है। इसलिये 'कौआ!' शब्द्‌ अपना अभिषेयार्थ 
रखते हुए भी लाक्षणिक रूप में प्रयुक्त हुआ है। यह अजहबच्षणा का उदाहरण हुआ। 


शब्द प्रभाएु-स्वायशास्त्र में शब्द को स्वतस्त्र प्रमाण माना गया है। शास्त्र 

पुराण इतिहास अ(दि के विश्वसनीय वचनों से जो ज्ञान प्राप्त होता है वह न तो प्रत्यक्ष 
के अन्तगत आता है न अनुमान के । अतण॒व उसे पृथक कोटि में रखा जाता है । 

सभी तरह के शब्द प्रमाण-कोटि में नहीं लिये जा सकते। गौतम फहते हैं-- 

“आप्ोपदेश: शब्द? 
( नया. सू. $॥१|७ ) 

अर्थात्‌ आप व्यक्ति का उपदेश ही शब्द्‌ प्रमाण माना जा सकता है। 

उपयुक्त सूत्र का भाष्य करते हुए वात्स्थायन कहते हैं-- 

“आत्तः खलु साक्षात्वतधर्मा । यथा दृष्टस्थार्थस्य चिस्यापणिषया ग्रयुक्तः उपदेष्ट । 
साज्ञात्करणमर्थस्यात्िः | तया प्रवर्तते इत्याप्तः। ऋष्वाय॑म्लेच्छानां समान॑ लक्षण॒म्‌ ० न |? 

अर्थात्‌ अपने प्रत्यक्ष अनुभव से किसी विषय की जो जानकारी प्राप्त होती है उसे 'आपि!' 
कहते हैं। अतएव आप्त व्यक्ति का अर्थ हुआ वह व्यक्ति जिसने उक पदार्थ का स्वय॑ साक्षात्कार 
किया हो । वह व्यक्ति ओरों के उपकारा् जो स्वाजुभवसिद्ध बात कहता है चद माननीय है । 
आप्त व्यक्ति वही है जो विषय का ज्ञाता औए विश्वसनीय हो, चादे वह स्लेच्छ ही क्यों न हो। 

अज्मम्‌ भट्ट कहते हैं - 

 आप्तस्तु यथाथ वक्ता |” 

अर्थात्‌ जो यथाथ बात ( जैसा देखा या सुना है ) बोलने बाला है, उसी को 'आपत' 

समभना चाहिये। उसका वचन प्रामाणिक होता है। 


द्श्थ ओर अटृशय शुदद्‌ू---शब्द प्रमाण दो प्रकार का माना गया है-- 

(१) दृष्टार्थ ओर (२) श्रहदष्टाथ । जिसका अर्थ इस लोक में प्रत्यक्ष दीख पड़ता है उसको रशथ 
कदते हैं। जैसे ज्योतिः शास्त्रोक्त अहण विषयक वचन की यथार्थत्‌[ प्रत्यक्ष देखने में आती है। इसी 
तरह आयुर्वेद के वचन का अर्थ प्रत्यक्ष सिद्ध होता है। इसे दष्वार्थ अथवा लोकिक वाक्य कहते हैं । 

जिसका श्रर्थ ऐेहलीकिक विषय से नहीं, किन्तु पारलौकिक विषय से सम्बन्ध 
रखता है, उसको “अद्ृष्टाथ'! कहते हैं.। बेद््‌क वाकक्‍्यों का अर्थ लोकिक प्रत्यक्ष के द्वारा सिद्ध 
नहीं होता । उन्हें अदृशार्थ कहते है । 


है 
ड्प न्याय-द्शंन 





गौतम का कहना है कि जिन आप ऋषियों ने दृष्टार्थ वाक्य कहे है उन्हींने अदृश्टार्थ 
वाक्य भी कडठे हैं । जब हम एक को खत्य मानते हैं. तब फिर दूसरे को भी सत्य क्यों नहीं 
माने ? जिस तरह मन्जशास्त्र औए आयुर्वेद के वचनः यथार्थ हैं, उसी प्रकार वेदोक्त वचन 
भी यथा होंगे, क्यों कि सभी आर्य वचनों का उद्गमस्थान तो एक ही है। 

“मन्त्रायुवेंदप्रमाएयक्च तत्यामारयमाप्ततरमार्यात्‌ |! 
( नया. सू, २१।६४८ ) 

जिस प्रकार हांड़ी का एक चावल टटोलने से माल़॒म हो जाता है कि उसमें सभी 
चावल सिद्ध हो गये हैँ, उसी प्रकार (स्थालीपुलाकन्याय से ) कुछ आप्त वाक्यों की 
सत्यता प्रत्यक्ष देखने से शेष बाक्यों की सत्यता का भी अनुमान होता है । 

हक ६ जनम हे 

त्‌्‌ दिकृव[क्यू---रैदिक ( अदृष्ठाथ ) वाक्य तीन प्रकार के देखने में आते हँ-- 

(९ ) विधिवकय -अर्थात्‌ आज्ञायूचक वाक्य वा आदेश । जैसे, “ अस्निह्ोत्रं जुहुयात्‌ 
स्वगंक्राम;”? [ रुवर्ग चाहनेव/ला अश्नहोत्र ( होम ) करे ]। 

(९ ) अथवाद --अर्थात्‌ वर्णात्मक वाक्य । यद्द चार प्रकार का होता है -- 

( क ) स्तुतिवाक्प--जों विदित कम का इए फल बतला कर उसकी प्रशंसा करत है। जैसे, 
“अप्लुक यज्ञ करने से देवताओं ने जय प्रात की ।” फल की प्रशंसा छुनने से कम में प्रश्नत्ति होती है। 

( ख ) निन्दावाक्थ--जो निषिद्ध कम का अनिष्ट फल बतला कर उसकी निन्‍्दा करता है। 
जैसे, यह यज्ञ नहीं करने से मनुष्य नरकगामी द्वोता है।” निन्‍्दा सुनने से निवृत्ति दोती है । 

( ग ) ग्रकृतिवाक्य--जो मनुष्यक्रत कर्मो में परशूपर पिरोध दिखलाता है। जैसे, “कोई 
कोई इस प्रकार आहुति करते हैं ओर कोई उस प्रकार ।" 

( घ ) पुराकल्पवाक्य--जो ऐतिश्य अर्थात्‌ परम्परा से प्रचलित विधि बतलाती है । जैसे, 
५ऋ पेप्ुनि ऐस। ही करते आये हैं ; हम भी ऐसा! ही करे ।” 

( ३ ) अनुवाद -अर्थात्‌ अशुवचन वाक्य ( यानी जो बात कही गई है उसको दुहराना ) 
यह दो प्रकार का होता है-- 

(क ) अर्थानुवाद ओर (ख ) शब्दानुवाद । 

अवुवाद फेवल पुनरुक्त नहीं हे, क्योंकि यहाँ विशेष अश्िप्राय से पुनर्वंचन किया 
जाता है। अतणव यद्द निरथथंक नहीं है। बेदिक वाक्यों की प्रमाणिकता के सम्बन्ध में जो 
शंकाएँ की जाती हैं, उनका गौतम ने कई सूत्रों के दायर समाधान किया है । वेद्‌ की प्रामा- 
एयता पर निम्नलिखित आपत्तियाँ को जा सकती हँ-- 

(१ ) बैदिक वचनों का फल प्रत्यक्ष देखने में नहीं आता। पृश्रेष्टि यज्ञ करने पर भी 
पुत्रोत्पत्ति नहीं होती | तब वेद्वाक्य को सत्य कैसे माना जाय ! 
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(२) बैदिक वाक्यों में पररुपर विरोध भी देखने में आता है। जैसे, कहीं लिखा हे 
कि सूर्योदय से पूर्व होम करना चाहिये ओर कहीं लिखा है कि सूर्योदूय के पश्चात्‌ । यह 
वदतोव्याधात नामक दोष है। दोनों वाक्य सत्य नहीं हो सकते। अतणव एक को मिथ्या 
मानना ही पड़ेगा । 

(३ ) बैदिक ऋचाओं में वारंवार निरर्थक पुनरक्ति देखने में आती है । 

इन आ्षेपों का निराकरण करने के लिये गौतम ने क्रमशः तीन सूत्र कहे है-- 

(2? ) न कर्मकत्तृंसाधनवैगुरयात्‌ । 

. (२) अभ्यपेत्य कालभेदे दोषपचनातू | 

( २) अनुवादोपपत्तेश्व | 
अथांत्‌ 

( १) वेदोक यज्ञ करने से जब फलोत्पत्ति नहीं होती तब उसका कारण यह है कि 
या तो यज्ञकर्त्ता यज्ञ का यथार्थ अधिकारी ( शुद्धाचरणयुक्त पात्र ) नहीं रहता अथवा यज्ञ 


शुद्ध वेदिक प्रक्रिया के अजछुसार नहीं हो पाता अथवा मन्‍्त्रों का उद्चारण शुद्ध सुवर 
में नहीं होता । 


(२) बैदिक व/क्यों में वद्तोव्याघात दोष नहीं है। हाँ, जनसुविधार्थ वैकल्पिक 
नियम बतलाये गये हैं। इनमें से जिस नियम का पालन किया जाय उसका भज्ढ नहीं. 
होना चाहिये । 

(३) अठुचाद्‌ में जो पुनर्वचन किया जाता है उसे व्यर्थ पुनरक्त नहीं समझना 
चाहिये। क्‍योंकि उसका अभिप्राय आशुकारिता है। “जाओ जाओ? दो बार कहने से बोध 
होता है कि 'तुरत चले जाओ! | अतणव यह द्िरुक्ति निरर्थक नहीं हे । 


वेद की प्रामाणि कृत[ू---न्याय-वैशेषिक के सभी आचायों का यही मत 
है कि वेद आप्तवाकय होने से प्रामाणिक हैं। उदयनाचाय और अन्नम्‌ भट्ट प्रश्नति वेद को . 
ईश्वर्प्रणीत कहते है. प्रीमांसकगण वेद को अपौरुषेय मानते हैं। उनका कहना है कि वेद्‌ 
नित्य है, उसका कर्ता कोई नहीं है। ऋषिघुनि मन्‍्त्रों के रचग्रिता नहीं, केवल “मन्तार्थद्रशा! 
थे। उद्यनाचाये ने इस मत का खरडन किया है। उन्होंने “तस्मातू यज्ञात्‌ सर्बहुत ऋच; 
सामानि जन्निरे” आदि बैदिक मनन्‍्त्रों का हवाला देकर द्खलाया हे कि ये निममित हैं, 
अनादि नहीं। वेदों की उत्पत्ति ईश्वर से. है। अतएव वे अकतुक नहीं माने 
जा सकते । 





क्र 
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शब्दानित्य लवा[द---ध्सी प्रसक्ू में न्यायिवर्त का शदूयिवयक 'अनित्यमवाद 

भी समझ लेना अच्छा दोगा। 

शब्द नित्य है या अनित्य ? इस प्रश्न को लेकर न्याय और गीषांसा में खूबही 
भागड़ा है | मीमांसकों का कहना है कि शब्द नित्य है। जा 'क' आप आज सुनते है. वही 
शब्द अनादि काल से आकाश में वत्तमान है। उसकी न कभी उत्पत्ति होती है, न कभी 
विनाश होता' है। हाँ, आवरण ( व्ययघान ) के कारण श्राप उसे सबंदा नहीं सुन पाते। 
जब बीच का श्रावग्ण दृट जाता है, तब आपको वह अऋतिगोचर होता हैं। अतणब शब्द की 
अभिव्यक्ति होती है, उत्तत्ति नहीं | स्याय इस बात का खए्इन करता है। गौतम ने कई सूत्रों 
के द्वारा इसका खणडन किया है। गैयायिकों का कहना है कि शब्द का आदि ( उत्पक्ति ) 
और अब्त ( विनाश ) दोनों होता है। अकार' 'ककार' आदि कहने ही से बोध होता है कि 
ये शब्द क्रिया ( कार ) के ठारा उत्पन्न किये गये हैं। यदि ये अनादि होते तो क्रिया के पूर्व 
भी प्रत्यक्ष रहते । किन्तु सो तो नहीं है। जब हम घंटी को हाथ से जुलाते हैं तभी शब्द 
सुनाई पड़ता है। ढोल जब तक पीटा नहीं जाता तब तक आयाज पैदा नहीं करता । इससे 
सिद्ध होता है कि दो वस्तुओं का संयोग होने पर ही शब्द की उर्त्पास होती है, भम्यथा 
नहीं | अतपुव शब्द संयोगज द्वोने से सादि हे और इसलिये नित्य नहीं माना जा सकता। 

स्याय के अनुसार शब्द फेवल सादि ही नहीं, तानत भी हैं। अर्थात्‌ उसका शत भी 
होता है | यदि शब्द का विनाओ नहीं होता तब पद से यंद्‌ गन ( पूलना रहता | फिस्ट पफ्सा 
तो नहीं होता । इसलिये शज्द अविनाश अथया नित्य नहीं माना जा सकता | 

जैमिनि का तक है कि शब्द का विनाशक कारण तो कुछ देखने में ही नहीं श्राता | तब 
उसका विनाश कैसे संभव है ? इसके उत्तर में गौतम कद्दते हैँ कि शब्द का विनाशक कारण 
प्रत्यक्ष देखने में नहीं आता । किम्तु अनुमान के द्वारा जाना जा सकता है । वात्स्यायन इसको 
यो समझभाते हैँ। मान लीजिये, दो पदार्थों के टकराने से आकाश में कोई शब्द हुआ । बह 
शब्द दुसरा शब्द उत्पन्न करता है, दूसरा तीसरे को, तीसरा चौथे को, इसी प्रकार लगातार 
शब्दों का प्रवाह ( शब्द सन्‍्तान ) तर के समान जारी हो जाता है। इस तार में प्रत्येक 
पहला शब्द कारण हो सकता है और उसका पिछला शब्द कार्य शब्द होता हैं। कार्य शब्द्‌ 
की उत्पत्ति होने से काग्ण शब्द का श्रन्‍्त हो जाता है। कतार ( 9!0(४ ) का सबसे पिछला 
शब्द ( अन्तिम कारय शब्द ) जब कोई प्रतिबन्धक ( रुकाबट, जैसे दीवाल की आड़ ) पाता 
तब तार टूट जाता है । क्योंकि आकाश में व्यवधान हो जाने से दुखरा शब्द नटीं बन सकता | 
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* देखिये, न्‍्यायसूत्र, द्वितीय झध्याय, द्वितीय आद्विक, सूत्र ।३ से ३८ तक । 
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इस प्रकार शब्द का प्रामभाव और पश्दादआद दिखलाते हुए नेयायिकगण शब्द 
को अनित्य सिद्ध करते है । न्याय के अजुसार शब्द की उत्पत्ति होती है, अभिव्यक्ति नहीं । 
घ्योंकि अभिव्यक्ति उस वस्तु की होती है जो पहले से ही वत्तमान थी किन्तु आवरण के 
कारण प्रकट नहीं दिखाई पड़ती थी । आवरण के हदते ही निहित वस्तु व्यक्त हो जाती है | 
जैसे, श्रेघेरे में घर की चीजे दिखलाई नहीं पड़तीं। वे अन्चकार के आवरण से ढकी रहती 
है । किन्तु दिया जलाते ही अन्धकार क। आवरण हट जाता है और वे चीजें साफ-साफ 
दि्खिलाई देने लगती हैं । 


यदि शब्द की सत्ता नित्य है तो वद शाश्वत क्यों नहीं बना रहता? यदि यह कहिये 
कि वह अव्यक्त रूप से वर्त्तमान है तो फिर हमारे उसके बीच में आवरण क्या है, जिसके 
कारण वह व्यक्त नहीं हो पाता ? शब्द का अश्रयथ आकाश तो सर्वब्यापी है। वही आकाश 
हमारे कर्णकुदर में भी है | यदि शब्द नित्य होता तो बराबर छुनाई देता रहता । फिर ऐसा 
क्यों नहीं होता है ? यदि यह कहा जाय कि कठिन पदार्थों का व्यवधान होने से आकाशणत 
शब्द की अनुभूति नहीं होती है तो यह भी ठीक नहीं। क्योंकि शून्य आकाश में, बिल्कुल 
उन्मुक्त स्थान में, तो कुछ आवरण नहों रहता | फिर वहाँ विना उद्चारण के शब्द की 
अभिव्यक्ति क्यों नहीं होती ! 


अतणव सिद्ध है कि शब्द उत्पन्न होने पर ह्वी खुनाई देता है। उच्चारण से पूर्व तो 
उसका अस्तित दी नहीं था । फिर उसकी अभिव्यक्ति केसे हो सकती है! जब देवदत का 
जन्म दी नहीं हुआ था तब चिराग जलाने पर भी वह कहाँ दिखाई देता ? इस प्रकार नेया- 
यिकगण शब्द को अनित्य प्रमाणित करते छ्टे। 


शब्द ओर अथ का सम्बन्ध--हुछ दर्शन (बोद्धू, मेन, वेशेषिक) शब्द 

को अनुमान के अन्तगंत ही समझते है । अज्ुमान में प्रत्यक्ष लिंय ( चिह्न ) से परोक्ष लिंयी 

का ज्ञान प्राप्त दोता है । धूम को देखकर अग्नि का निश्चय करते हैं । यहाँ प्रत्यक्ष देतु से अज्ञात 

साध्य की उपलब्धि होती है। इसी प्रकार शाब्दिक ज्ञान में भी लिग के द्वारा लिंगी की 

उत्पत्ति होती है। चाचक शब्द लिंग है और वाच्य पदार्थ लिंगी है। हम लिंग ( शब्द ) के 

ढारा क्षिंगी ( अर्थ) का निश्चय करते हैं। यहाँ भी प्रत्यक्ष हेतु ( शब्द ) से अप्रत्यक्ष साध्य 
( अर्थ ) की उपलब्धि होती है। तब फिए शब्द को अल्लुमान से भिन्र क्यों माना जाय । 

इसके उत्तर में गौतम कहते है. कि जिस प्रकार घूम अग्नि का निशचायक लिंग हे, 

उस प्रकार 'स्वर्ग! शब्द्‌ स्वर्ग पदार्थ का निश्चायंक लिंग नहीं है। धूम और अग्नि 


छ्ब स्याय-दुनत 


ा आ पडता करी किक #रपनट पक निकट... चिकनी के 2 कितनी, कि मेकरपेकआणीए अफीम रिभदाररशदपरवपकरि कब >उातकऋ2 कट + कलर कि ्त 
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पे व्यातति सम्बन्ध है। किन्तु वाचक शब्द और वाच्य पदार्थ में व्याप्ति सम्बन्ध नहीं हे । 
यदि दोनों में ऐसा सम्बन्ध होता तो “अन्र! शब्द का उद्ारण करते ही मुख में श्रन्न भर 
जाता। “अभि! कहने से ही जलन होने लगती। और तलवार! बोलने से ही शरीर कट 
जाता। किन्तु ऐसा तो नहीं होता । इसलिये सिद्ध है कि शब्द में श्र्थ का व्यात्ति सम्बन्ध 
नहीं हे । 


“पूरणुप्रदाह पाटनानुपलब्ेश्व सम्बन्धाभावः”? 


( न्‍्या० सू० ।२)१।९३ ) 
यदि फहिये कि पदार्थ में शब्द की व्याप्ति है तो सो भी ठीक नहीं । क्योंकि घट शब्द्‌ 
के व्यतिरेक में भी घट पदार्थ रहता है। यदि यह कदिये कि शब्द में पदार्थ की व्याप्ति है 
तो सो भी टीफ नहीं । क्योंकि घट पदार्थ फे अभाष में मी घट शब्द का व्यवहार (घटो नास्ति) 
होता है । अ्रतणव यद्द सिद्ध है कि शब्द और श्रथ व्यात्तिसूज्र से सम्बद्ध नहीं हैं । 
यहाँ एक शंका उठती है। जब शब्द ओर अर्थ में विशि्ठ सस्बन्ध नहीं है तब फिए सभी 
भी पदार्थों का श्रहण क्‍यों नहीं होता ! “घट! कद्दने से फेवल घड़े का बोध फ्यों द्ोता है ? 
'पर?, 'दूधि! आदि वहतुओं का बोध क्यों नहीं होता ? 
इसके समाधान में गोतम कहते हैं कि शब्द और अर्थ का जो सम्बन्ध है घह स्वाभाविक 
( ॥8/प्र४7 ) नहों, किन्तु 'तामयिक! ( (/0790॥४0707 ) है। लोगों ने मान लिया है कि 


अप्कुक वस्तु के लिये अमुक शब्द का प्रयोग किया जाय । अ्रतः शब्द और अर्थ का सम्बन्ध 
'ऐच्छिक! है, 'नेसगिक' नहीं । 


दीप ओर प्रकाश में नैसर्गिक सम्बन्ध है। दम चाह या नहीं, दीप से प्रकाश होगा 
ही ओर सबको एक समान दिखलाई पड़ेगा। दीप का प्रकाश हमारी इच्छा पर निर्भर नहीं 
करता । किन्तु शब्द से जो श्रर्थ प्रकाश होता है वह इच्छा प्रसृत है । अर्थात्‌ लोगों ने अपनी 
इच्छा से एक वस्तु का नाम घट! रख दिया और उस शब्द से वही वस्तु समझी जाने 
लगी। इसके अतिरिक्त समय-समय पर लोग अपनी इच्छा फे अनुसार भिन्‍न-भिन्‍न अर्थों 
में शब्द का प्रयोग करते हैं। यदि शब्द और अर्थ में स्वाभाविक सम्बन्ध रहता तो ऐसा 
नहीं होता । इसलिये शब्द और अर्थ का जो सम्प्रत्यय ( व्यवस्थित सम्बन्ध ) है, वह 
सामयिक सम्बन्ध है, व्याप्ति सम्बन्ध नहीं । 

“न | सामयिकत्वाच्छन्ार्थ संप्रत्ययस्य ।? 
( स्या० सू० २।१॥४५ ) 


भारतीय दशन परिचय «“-- 


अतणव व्यात्ति सम्बन्ध का अभाव होने से शब्द अनुमान के अन्तर्गत नहीं आ 
सकता । स्वर्ग खादि शब्दों से जिन पदार्थों की प्रतीति होती है, द्ह्‌ व्याप्ति के कारण 
नहीं, किन्तु इसलिये कि वे शआप्त व्यक्ति ( सत्यवक्ता ) के द्वारा बतलाये गये हैं। अतएव 
ज्ञानोत्पादन का सामथ्य॑ केवल शब्द में नहीं है, किन्तु वक्ता की आप्तता में है। 


“#आप्तोपदेश सामथ्यच्छिब्दादर्थ संग्रत्यय/ |! 
( न्‍या० खु० २।१।*२ ) 


इस प्रकार शब्द की प्रमाणान्तरता सिद्ध होती है । 


की 


5 ॥ (8 ॥ कु १5 | 
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किक ५३ न्‍ क्‍ 
प्रभय का अथु->जो प्रमा वा शान का विषय ( 0०॥)००॥ ७ 0४४०५ ४७ ] 
हो, वह भ्रप्नेय'ँ कहलाता है! । 
प्रमाविषयत्व॑ अमेयलस 

इस प्रकार 'घट' पट! आदि सभी पदार्थ प्रमेय हैं। 

वात्स्थायन कदते हैं-- 

योउथ; तत्वत! प्रमीयते तठामेयम्‌ 

अर्थात्‌ जिस वस्तु का तत्त्व जाना जाय, वही प्रभेय है । 

द्वादशविध प्रमेय---गौतम निम्नलिखित बारह प्रकार के प्रमेथ ब ८ लवे-- 
“आत्मशररिन््रियार्थ धुद्धमन। अवृत्तिदोपप्रत्यावफल दहुःखापवर्या? 


( न्या० सू० १।१।६ ) 
(१) आत्मा ( 800 ) 


(२) शरीर (70009 ) 

(३) इच्द्रिय ( 80080-07५॥ ) 
(४) अर्थ ( €0080-00)|0०६ ) 

(५ ) बुद्धि ( [॥09७]008० ) 

(६) मन ( (४70 ) 

(७) प्रवृति ( 7074 ) 

(८) दोष ( ऋुणाह ० 4०00 ) 


भारतीय दर्शन परिचय ण्प्पू 





( & ) प्रेत्यभाव ( (20#-707007 6जयं४/0700 ) 

(१०) फल ( #7पां६ 0 4०४07 ) 

(११) दुःख ( 28079 ) 

(१२५) अपवर्य ( 7/0078600॥ ) 

उपयुक्त द्वादश प्रभेयों में आत्मा ओर मन का वर्णन कुछ अधिक विख्तार से आगे 
किया जायगा। यहाँ अवशिष्ट प्रमेयों का संक्षिप्त परिचय दिया जाता है। 

शरीर---शरीर का अथे है 
शायते (ग्रतिक्षएम्‌ ) इति शरीरमू। 

जो अनुक्षण क्ञीयमाण हो, उसी का नाम 'शरीरः है। शरीर ही सकल चेष्टाओं का 
आश्रय, सभी इन्द्रियों का आधार-हथल ओर समस्त विषय-भोगों का केन्द्रविन्दु है। अतः 
गौतम का सूत्न हे । 

चेष्टे न््रियाथश्रयः शरीरिस्‌ 
“-न्या० सू० १।१|११ 
वात्स्यायन कहते हैं-- 
आत्मनों भोगायतन॑ शरीरिस । 

शरीर ही आत्मा के भोग का आयतन वा आश्रय, है। बिना शरीर के आत्मा को 
विषयोपभोग नहीं हो सकता । इसलिये शरीर 'भोगायतन” कहा जाता है । 

शरीर दो प्रकार का माना गया हे--(१) योनिज और (२) अयोनिज । शुक्रशोणित 
के संयोग से उत्पन्न शरीर 'योनिज' और उससे मिन्‍न शरीर अयोनिजः कहलाता है। | 
पशु-पत्ती मलुप्यादि के शरीर योनिज, और तैजस, वायव्य आदि शरीर अयोनिज हैं 

पार्थिव शरीर चार तरह के होते है-- 


देहश्वतुर्विधोी. जन्तोज्ञेंग.. उत्तत्तिमेदतः 
उद्चिजः स्वेदजो5ण्डोत्थश्रतुर्थश्च जरायुजः | 
>> थोगार्णव । 
( १ ) उद्धिज्ञ शरीर- वह है जो भूमि को फाड़कर निकलता है। यथा तृणगुव्मादि । 
(२) स्वेदज शरीर- जो स्वेद ( गर्मी ) से उत्पन्न होता है। यथा कृमिकीटादि । 





+ यदवच्छिन्नाथ्मनि भोगो जायते तदूभोगायतनमित्यथ: । -- तकंदीपिका 


।धुक्रशोणितसल्निपातजन्यं योनिजस्‌ | झयोनिजंच शुक्रशोणितसन्निपातानपेक्तम । क्‍ 
( प्रशस्तपाद्भाष्य ) ' 


दर्द न्याय-दर्शन 
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(३) अर्डज शरीर- जो अंडे से उत्पन्न होता है। यथा पत्ती, सरीखप ( सर्पादि ) 
प्रति जन्तुओं के शरीर । 
(४ ) जरायुज--जो गर्भ से उत्पन्न होता है। यथा मजुष्य और चतुष्पदों के शरीर। 
दृन्द्िय---शरीर के जिन अवयवों के द्वारा विषय का अहण होता है. थे इन्द्रिय” 
कहलाते हैं । तर्ककौमुदी में इन्द्रिय की यह परिभाषा दी गई है-- | 
शरीरसंयुक्त ज्ञानकरणमतीनियम्‌ ( इन्द्रियम्‌ ) 
इन्द्रियों का स्वभाव है. कि वें जिस विषय फे साथ सम्बद्ध होती हैं, उसका प्रकाशन 
करती है, # किन्तु वे स्वतः प्रकाश्य नहीं होतीं । नेत्रेनिद्रिय के छाश हम सब कुछ देख सकते 
हैं, किन्तु स्वतः नेभेन्द्रिय फो नहीं देख सकते । नेत्र का जो बाह्यरूप दिखलाई पड़ता है वह 
नेत्रेन्द्रिय नहीं, नेत्रेन्द्रिय का अधिकरण मात्र हे। इसलिये इन्द्रियाँ स्वयं अतीन्द्रिय' कह्दी 
जाती हैं। नव्यन्याय की भाषा में इन्द्रिय का लक्षण याँ किया जाता है-- 
“साज्ञात्कारमात्रवत्ति धर्मावच्छित्र कार्यतानिरूपित कारणताश्रय व्यापारवदवीडिियम” 
का --पदर्थचन्द्रिका 
इन्द्रियाँ पाँच हैं--(१) प्राण ( नाक ), (२) रसन ( जीभ ), (३) चन्नु ( आँख ), (४) 
श्रोत्र [ कान ) और तक ( चम )। इनसे ऋमशः गन्ध, रस, रूप, शब्द और रुपर्श का भ्रहण 


होता है । 
कं उपयुक्त इन्द्रियाँ बाह्य. विषयों का ग्रहण करने के कारण वाष्य खिय” कद्दी जाती हैं। 
इनके अलावे आशभ्यन्तरिक सुख-दुःखादि का अस्सयुभव करनेयाला 'मन! होता है, जो 
अन्तरिन्द्रि' समझा जाता है। 
मन सहित उपयुक्त पंचेन्द्रियाँ विषय-ज्ञान के अनुभव में निमित्त कारण होने से 
नानेन्द्रिय' कहलाती हैं। इनके अतिरिक्त ऐसी भी इन्द्रियाँ हैं. जो ज्ञान प्राप्ति का साधन न 
होकर कर्माचरण का साधन होती है। ये इन्द्रियाँ 'करमेंद्धिय” कद्दलाती हें । 
कम न्द्रियाँ भी पाँच हैं--(१) पाणि ( हाथ ), (२) पाद (पैर ), (३) वाक्‌ ( करठ ), 
(४) पायु ( मलद्वार ) और (५) उपस्थ ( जननेन्द्रिय )। पाणि से भ्रदण, पाद से गमन, धाक्‌ 
ल्‍% ४" पायु से मल और अपान का विसर्जन, तथा उपस्थ से सूत्र और थीय॑ का द्रण 
ताहे। 
विषय का भ्रहण वा उपभोग करने में इन्द्रियाँ ही साधन ( ४०७॥॥७ ) स्वरूप हैं । 
अतः वात्स्पायन कहते हैं, 
भोगसाधनानि इन्द्रियारणि 
१।॥|४# 


अिधाममभरशंकककाता काम मेफ पकाने दूत तकोरध कया जात कफ दलाअपक की 


है इृब्तियाणां स्वसम्बद्धवरतु प्रकाशकारित्वम | 


भारतीय दर्शन परिचय घ्घ9 


दि मर पक 
मनसहित पंच ज्ञानेन्द्रियाँ और पंच कर्मेन्द्रियाँ-7इस तरह सत्र मिलाकर एकादश 
इन्द्रियाँ है। किन्तु दर्शनशाख्त्र में 'इन्द्गिय! कहने से मुख्यतः छानेन्द्रिय का ही बोध होता है । 
अथे---दन्दरिय के द्वार जिस विषय का भ्रदण होता है, वह अथ' कहलाता हे। 
जैसे, पार्थिव द्व्यों के गुण हैं गन्ध, रस, रूप और स्पश । ये इन्द्रियोँ के विषय होने के 
कारण अथं' हैं ।# किस तत्त्व फे साथ कौन-कौन अर्थ सम्बद्ध है, यह नीचे के कोष्ठक में 
दिया जाता है । द 
























- शब्द 
_. | 
वायु स्पश 
तेज स्पर्श + हि 
हे हि मर +रस ह 





4५/3०//माधअकाकभननर 9४ भन वा *कक न ला 


पृथ्वी | सशे+रूप+रस+गस्स 








| 
एक इन्द्रिय एक ही अर्थ का प्रहण कर सकती है। नेत्र से केवल रूप का ग्रहण हो 
सकता है, त्वचा से केवल रुपश का | नेत्रेन्द्रिय द्वारा स्पश का अथवा त्वचा द्वारा रूप का 


ज्ञान नहीं होता । इसलिये वात्श्यायन कहते है 


स्वस्वविषयम्रहणलक्षणानि इन्द्रियाणि 
ह १॥११२ 


कौन-सा अर्थ ( विषय ) किस इन्द्रिय के द्वारा शहीत होता है, यह निचले कोष्ठक 


जाता है व 





में दिया जाता है-- 











घर रूप र्स गन्ध॒ | स्पर्श शब्द 
हम कह गे ी 
नेत्र रसना प्राण |" लचा श्रोत्र 
इन्द्रिय | (आँख) | (जीभ) | ( नाक ) (चर्म ) | (कान ) 

















# गन्धरसरूपस्पर्शा: ्ननन्न्न्सज जज जजशिीएिओइओछ ;। 
“+न्या० सु० ९९३४ 


कर अर ली 
ष्् हयाय-द्शन 
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बुद्धि---ह॒छि का अर्थ है बुद्ययते अनया, हति बुद्धि) जिसके हारा आत्मा को 
किसी वस्तु का बोध हो, वही बुद्धि है । छुद्धि आत्मा का गुण है। आर्लकारिक भाषा में 
इसे आत्मा का प्रकाश कह सकते हैं ।+ यह आत्मा का वह प्रकाश है जिसके छारा सभी 
पदार्थ वा विषय आलोकित होते हैं ।# 

बुद्धि ही समस्त व्यवहारों का देतु-स्वरूप है । 

सर्वव्यवहार हेतुज्ञानम्‌ ( बुद्धि; ) 
“तक संग्रह । 

बुद्धि, उपलब्धि, ज्ञान और प्रत्यय ये सब पर्यायवाचक शब्द हैं । 

नैयायिकों के मतानुसार बुद्धि दो प्रकार की होती है--(१) नित्या श्रीर (२) अनित्या । 
नित्या बुद्धि परमात्मा की और अनित्या बुद्धि जीवात्मा की होती है। जीवात्मा की अनित्या 
बुद्धि भी दो प्रकार की होती है--(१) स्मृति और (२) अनुभव । फिर प्रत्येक के दो 
विभाग होते है--( १) यथार्थ और ( २) अयथार्थ | यथार्थ अनुभव को अमा और अयधार्थ 
अजुभव को भग्रमा कहते हैं। प्रमा के चार भेद हैं-(९)अत्यक्ष (२) अवुमिति (३) 
उपमिति और (४) शाब्दबोध | अ्रप्रमा वा भ्रम फे भी मुख्यतः दो भेद माने गये हं--( १) 
संशय और (२) विपयेय ( मिथ्याज्ञान )। 

यह समस्त वर्गीकरण नीचे के कोष्ठक से छुरुपए हो जायगा । 
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बुद्धि 
| -न्‍-_--+_+-+7ै 
नित्या अनित्या 

( परमात्मगत ) ( जीवाव्मगत ) 
[]३]पणणणण दर | 
स्स्ति अनुभव 

यथार्था , ख्रयथार्था यथार्थ अयधथा थे 

ऑल लक इज शी  ाड 
प्रत्यच् अन्लुभिति उपमिति शाब्द्बोध संशय ' विपयय 
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+ आत्माश्रयः श्रकाश!/ (पदार्थ-चन्द्रिका ) 
# आत्मगुणत्वे सत्यर्थ प्रकाश!ः . ( तकेग्रकाश ) 
+ बुद्धरुपलब्धिज्नन प्रत्यय इति पर्याया: ( वेशेषिक उपस्कार ) 





भारतीय दर्शन परिचय है 








प्रव त्ति---प्रवृत्ति का अर्थ है किली काय को करने की इच्छा से तदचुकूल 


व्यापार करना । 


विकीषाजन्यों यत्नः ( प्रवत्तिः ) 
“-तकंकौमुदी 


किसी कार्य में प्रवृत्ति इस प्रकार होती है। पहले तत्काय॑प्रयुक्क फल का ज्ञान होता 


है। फिर उस फत्र की इच्छा होती है। तब अभीए सिद्धि के साधन या उपाय का ज्ञान 
दोता है | फिर उस उपाय को काम में लाने की इच्छा होती है। तब उस कार्य की ओर 
प्रवत्ति होती है । 


कायों 


प्रवृत्ति तीन प्रकार की होती है-- 

(१ ) शारीरिक--यथा, परित्राण ( रक्षा ), परिचरणु ( सेवा ) ओर दान । 

(२) मानतिक-यथा, दया, स्पृह्दा, अद्धा । 

(३ ) वाचिक--यथा, सत्य, हित, प्रिय, स्वाध्याय । 

उपयुक्त दस प्रतृत्तियों से धर्म होता है। अतः ये 'पुरया' कहलाती है । इनसे प्रतिकूल 
की ओर प्रवृत्ति को पापा? कहते है। 

पाप प्रवृत्तियों के उदाहरण ये हैँ--- 

( १) शारीरिक-- हिला, अपहरणु, व्यभिचार | 

(२ ) मानसतिक--घृणा द्ोह, परहानिश्चिन्ता । 

(३) वाचिक--असत्यभाषण, कठुनशन इत्यादि ! 


दोष्‌---जिस कारण से किसी कार्य में प्रशृत्ति होती है, उसे 'दोष' कहते है। 
गौतम कहते हैं-- 
“अवत्तनाल क्षण दोषा:?' 
व्ण"्न्य[० सू० १॥१।१४ 
दोष तीन प्रकार के है--( १ ) राग, (२) द्वेष ओर ( ३ ) मोह । 
(१) राग “जिसके द्वारा किसी विषय में आसक्ति होती है, उसे 'राय' कहते है। 
आसक्तिलज्षणोी दोषः ( रागः / 
काम, मत्सर, स्प॒हा, तृष्णा, लोभ, माया, और दस्भ, ये राग के प्रभेद हैं । 
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ततः ग्रवत्तितलधते | 


+ ग्रथमत+ फलज्ञानम | ततः फलेच्छा | ततः इष्टसाधनताज्नानस्‌ उपाये | ततः उपायेच्छा 
“-तकप्रकाश | 


१२ 


शत 
8० न्याय-दशंन 
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(२) ट्रेप-“जिलके द्वारा किसी विषय से विरक्ति होती हैं, उसे 'द्वष' कहते है । 
आमपलकचंणो दोषः ( द्वेषः 

क्रोध ईष्या, अपुया, द्रोह, अमर्ष ओर अभसिमान, ये छेष के प्रभेद हैं । 

(३ ) मोह-जिसके द्वार किसी विषय के सम्बन्ध में श्रान्ति होती है, उसे 'मोह' 
कहते है । 

मिथ्याप्रतिपत्तिलज्षणो दोषः ( मोहः ) 
विपयंय, संशय, तक , मान, ग्रमाद, मय ओर शोक, ये मोह के प्रभेद्‌ हैं । 
प्रेत्य भाव---प्रेत्यमाव का अर्थ है, 
ग्रत्य मत्वा भावों जनन॑ प्रेत्यभावः । 
“ विश्वनाथम्र॒त्ति 
श्र्थात्‌ सत्यु के उपरान्त पुनः जन्म होना ही 'प्रेत्यभाव! कददलाता है। 
मरणोत्तर॑ जन्म ग्रेत्मभावः 
>> तंबोमी पक 
गौतम कहते हूँ-- 
पुनरुत्पत्तिः प्रेत्यभाव: 
“'अ्या० सू० १।।45 

सृत्यु के अनन्तर पुनः उत्पन्न होना श्रथांत्‌ शरगीरान्‍्तर और उसके साथ-साथ 
इन्द्रिय, मन, बुद्धि और संस्कारों से युक्त होना ही प्रेत्यमाव! है। ४ 

नैयायिकों ( और अन्यान्य आस्तिक दाशनिकों ) का मत है कि झत्यु से आत्मा का 
नाश नहीं होता । केवल प्राचीन शरीर के साथ उसका सस्बन्ध-विच्छेद हो जाता है, शरीर 
वह नवीन शरीर में प्रवेश करता है । प्रौचीन शरीर-त्याग के अनन्तर नवीन शरीर में प्रत्रंश 
दोना ही 'प्रेत्यभाव! वा 'उुनजन्म! कहलाता है ।। 


फूलू---किसी कर्म का जो अन्तिम परिणाम होता है, वह फल” कहलाता है। 


गौतम कहते हैं-- 
प्रवत्तिदोंषजनितों ६५: फलम | 
““रंय[० सू० १॥)|९२० 
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# उत्पन्नस्थ सम्बद्धस्य सम्बन्धस्तु देहेडियमनोबुद्िवेदनामिः पुनरुत्यत्तिः पुनर्देहादिभि: 
सम्बन्ध; | । “-वात्स्यायन १।१।१३ 
। पृवोपात्तश्ररादिपरित्यागादन्यशरीर संक्रान्तिः ( ग्रेत्यभाव: ) 

-्यायवातिक ॥।१॥१ 8 


भारतीय दर्शन परिचय &१ 
न्यायमतानुस।र फल दो प्रकार का है--( १) मुख्य ओर (२ ) गोण | मुख्य फल हे 
छुख वा दुःख का उपभोग । 
सुखदुःखसंवेदन॑ फलम्‌ । 
पतदतिरिक्त अन्यान्य फलों को गौण समझना चाहिये। यथा यज्ञ से धर्ंजन्य छुख 
का प्राप्त होना मुख्य फल और वर्षा आदि का होना गौण फल है। 


दुःख “““जिसले क्लेश वा पीड़ा का अज्ञुभव हो, वह दुःख कहलाता है। गौतम 


कहते है, 
बापनाल तज्ञण दुःखम्‌ । 
न्‍्य|० सू० १।१)२१« 
जिखकी कोई इच्छा नहीं करे, जो सब को बुश या प्रतिकूल मालुम हो, उसी की 
दुःख समभना चाहिये । इसीलिये बात्स्पायन इःख की परिभाषा करते हुए कहते है, 


प्रतिकूलवेदरनाय दुःखम्‌ । 
इस प्रकार ठुःख का लक्षण है (१) बाधनात्मक् और (२) प्रतिकूल वेदनीयत । 2 
दुःख की उत्पत्ति अधर्म से होती है ।। इसलिये भाषापरिच्छेद में दुःख की परिभाषा 


की गई है-- 
अधमंजन्यं सवेतसां अतिकूलम्‌ ( दुःखम ) 

दुःख मुख्यतः तीन प्रकार के माने गये है---+ 

(१) आध्यात्मिक--जैसे शारीरिक रोग आओऔर मानसिक शोक । 

(२) आधिभौतिक--जैसे, सर्प व्याघ्रादि का उत्पात | 

(३) आधिदेषिक--जैसे, भूतप्रेतादिजनित बाधा । 

 जैयायिक गण हं ःख के इक्कीस भेद गिनाते हैं--१ शरीर+६ इन्द्रियाँ +६ विषय 

+ ६ प्रत्यक्ष + १ सुख+ १ हुःख २१ दुःख | 

शरीर दःखायतन होने के कारण ढुःख माना गया हे। 


"जल फ+७ फृा++क जा 


५ प्रतिकृज्ञवेदनीयतयाबोधनाव्मक॑ ( दुःखम्‌ ) 
“-स्वेदरीन संग्रह । “ 


+ अ्रधर्ममात्रासाधारणकारणक गुणः ( दुश्खम्‌ ) 
ब््न्ब्सि ०७ च० 


# इन तीनों का विशेष विवरण सांख्य दशन में[मिलेगा। 


हर स्याय-दर्शे 


ककरिकः कराकर ५, हमर किक लि पदक पक किक विकिकात दे का ५ 
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इन्द्रियों, विषय और पत्यक्ष, ये हुए के साधन होने के कारण दुःख हूँ । सुख सी दुः 


क शत 


के साथ सम्बद्ध होने से दुःख कोटि में परिगणनीय है । और दुःख तो रूवतः दुःख है ही । ॥ 

_विकल्पल्ता म॑ लौकिक ठुःख के कतिपय दस्िए कारण बतलाये गये हैं । 
पाठकों के मनोस्ञ्षनार्थ उनके नाम दिये जाते है--१ पारतल्य (किसी के आधीन होकर 
रहना ), २ आधि (मानसिक चिन्ता) ३ व्याधि (शारीरिक रोग ) ४ मानच्युति 
( अपमान होना ), ५ शत्रु, ६ कुभार्या, ७ दारिद्रय ८ कुममामवास, & कुंस्वामि सेवन १० 
वहुकन्या ( बहुत लड़कियों का पेदा होना ), ११ वृज्अत्व, १६ परशहवास, १३ वर्षा-अवास 
( बग्सात में, घर से बाहर रहना), १४ भार्याद्रय ( दो पत्नियों का होना ), १५४ कृश्ृत्य, 
१६ दु्हलकरणक कृषि ( खराब हल से खेती कश्ना )। 

इसी प्रकार वराहपुराण॒ में भी दुः्ख के अनेक कारण गिनाये गये है । 

ध्पृवृगु---सभी प्रकार के ठुःखों से सर्वदा के लिये छुटकारा पा जाना मोक्ष! 
या 'अपवर्ग! कहलाता है । 

गौतम कहते हैं, 

दुःखजमामव्तिदोपमिथ्याजञागानाम्‌ चरो त्तरापाये तदयन्तरापायादववंग: 
“>>” सू० १।१|२, 

इसका आशय भाष्यकार याँ समझते हैं 

यदा तु त्वब्ञावान्मिधातानमपति तदा मिश्याज्ञानापाये दोषा अवबायान्ति । दोषापाये 
प्रवृत्तिपेति अवृत्यपाये जन्मापैति जन्मापाये दुःखमैति।  हुससापाने. चालान्तिकोउपतगो। 
निःश्रेयस भ्‌ 

ल्ण्व्ये त्स्यायनसाप्य १॥]२ 

अर्थात्‌ जब तत्वज्ञान के द्वार मिथ्या ज्ञान का नाश होता है, तब ( मिथ्याज्ञान नष्ट 
होने पर ) सभी दोष दूर हो जाते हैं। दोषों के अभाव में प्रवृत्ति लुप्त होती है। प्रवृत्ति का 
लोप होने पर जन्म का बन्‍्धन छूट जाता है। जन्म का बन्धन छूट जाने पर समस्त ठुश्ल 
निवृत्त हो जाते हैं| दुःखें। की यह आत्यन्तिक निदृत्ति ही 'मोक्ष!, अपवर्ग! या “निःश्रेयस' हे 


इलक्क+नबे-पकल+अ9+लकन्‍लक्‍त»9कसंतनतत 
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॥ दुःख मेकविशतिमेद्भिन्ञषम । तथाहि शरीर पडिब्वियाणि पड्विषया पड़विधानि प्रध्यक्षायिा 
सुर्ख दुःख चेति | तन्न शरीर दुःख्वायतनत्वाददुःखम । इम्वियाणि विषया: प्रयक्षाणि व तत्साधनव्वान्‌ । 
सुर्ख च दुःखानुषद्भात्‌ | दुःख॑ तु स्वरूपत पथ | 


--- तकभाषा ० 





भारतीय दर्शन परिचय &३ 
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आत्यन्तिक्ी दुःखनिवत्तिः (मोक्षः ) 
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->त० को० 
ढुःख की आत्यन्तिक विवत्ति! का अर्थ है, 
यद्दा निर्वेत्य सजातीयस्य दुःखस्य पुनस्तत्रानुपाद: 
ण्रेयू ० तू ० से ० 

अर्थात्‌ दःख का ऐसा सम्ल नाश जो फिर कभी उसका प्रादुर्भाव ही न होने पावे। 
पैर में काँटा गड़ने से दुःख होता है। उसे निकाल देने से दुःख-निवृत्ति हो जाती है। 
किन्तु यह ठुःख-निवृत्ति आत्यान्तिकी नहीं है। क्योंकि फिर भी भविष्य में बेसा दुःख प्राप्त 
हो सकता है। अर्थात्‌ कश्दकजनित क्लेश का सजातीय दुःख पुनः उत्पन्न हो सकता है। 
आत्यान्तिकी दुःख-निवत्ति वह है जो दुश्ख का सूलोच्छेद ही कर डाले। ऐसा तभी हो 
सकता है ज़ब इक्कीसों प्रकार के दुःख नष्ट हो जाये । 

एकविशतियेद भिन्‍नस्य दुःखस्थात्यन्तिकी निवत्तिः ( मोक्षः ) 
““संकभाषा 

ढुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति किस प्रकार हो सकती है ! इसके उत्तर में बत्तिककार 
कहते हैं-- 

तस्य ह्ानिधेमाधमंसाधनपरित्यागेन | 

अनुत्पन्नयो ध माधमयोरनुत्पादेव उत्पन्नयोश्चोपभोगात्‌ प््षयेण इति | 

अर्थात्‌ दुःख को सम्मूल नाश करने का उपाय है सकल धर्माधम साधनों का 
परित्याग | जो धर्माधर्म किये ज्ञा चुके हैं, उनका संस्कार फल भोग कर लेने पर निःशेष 
हो जाता है। तब यदि नये धर्माचर्म की उत्पत्ति नहीं होगी तब सकल प्रवृत्ति दोषादि का 
क्य होकर आवागमन का चक्र छूट जायगा और इस तरह दुःख का अत्यन्ताभाव हो जायगा । 

आत्यन्तिक दुःख-निवृश्धि बा मुक्ति दो प्रकार की मानी गई है--( १) अपरा और 
(२) परा | 


इसी जीवन में तस्‍्वज्ञान के द्वार सभी दोषों का नाश होकर जो मुक्ति मिलती है 
वह अपरा मुक्ति कहलाती है। जो व्यक्ति इस अवस्था को प्राप्त करता है, वह जीवन्मुक्त 
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) अधितनिवृत्तिरप्यात्यन्तिकीशझनात्यन्तिकी क्ष | 
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अनात्यन्तिकी कण्टकादेदुं:खसाधनस्य परिहारेण । 
झात्यन्तिकी पुनरेकविशतिभेद्भिनन्दु:खहान्या । 
द “+म्यायवात्तिक 


न्याय-द्शन 


8७2 
कहलाता है । वह इसी देह से भारड्ध कर्मो, का फलोपभोग ढारा चाय करते हुए सुक्त हो 
जाता है। 


परा झुक्ति नाना योनियों में क्रमपूर्वक निरन्तर अभ्यास करने से होती हे । 
किन्तु मुक्ति की दोनों दी अवस्थाओं में मिथ्याज्ञाव और तज्जनित वासनाओं का 


अन्त हो जाता है १ 

इसी मुक्ति को सूत्रक/र (निःश्रेयस”' वा अपवर्ग', भाष्यकार परमदुःखध्व॑त्त' खोर 
वात्तिकुकार 'श्रत्यन्तिक दुःखाभावः कहते है । 

मोक्ष-प्राप्ति के लिये वासनाओं का अन्त होना ज़रूरी है। वासनाओं का मूल कारण 
है मिथ्याज्ञान। अतः मिध्याज्ञान के नाश से बासनाओं का मूलोच्छेंद हो जाता हे । 
_ मिथ्याज्ञान की निबृत्ति तत्यज्ञान से ही हो सकती है। इस प्रकार तस्वज्ञान ( प्रमाणादि 

पदार्था का ज्ञान ) निःग्रेयस का साज्चात्‌ कारण ( गतए6 एाप्र0 ) ने होते हुए, भी 
उसका परम्पराकारण ( ४ए॥०५७ ७७४0 ) सिद्ध हात। है । अताय गौतम के प्रारध्णिक 
सूत्र की प्रतिशा-- 
५तखज्ञानालि/श्रेयलाधिगमः 


अभिप्राय से खाली नहीं है; उसमें गंभीर अर्थ निदित हैे। । 


| उसयविधनि:श्रेयससाधारणलचर्ण तु सवासनमिध्याज्ञानध्यंसलम, । 
“+म्या० सि० द० 


आत्मा 


[_ आत्मा का निरुपण--शरीरात्मवाद और उसका खण्डन---इन्द्रियात्मवाद और उसका निरास--मवसालमवाद 
और उसका समावान--बुद्धवास्मवाद और उसका निराकरण-- आत्मा के विषय में सिद्धान्त-+-आत्मा की सिद्धि. में 


प्रमाण-- आत्मा का स्वरूप--( आत्मा का विभ्ुुत्व और नित्यत्व )-- अनेकात्मवाद --जीवात्मा के गुण । | 
आत्मा क्‍ का निरूपएु---त्यायपूत्र के तृतीय अध्याय में गौतम ने आत्मा का 


सबिस्तर निरूपण किया दे। 

गौतम इस प्रकार उपन्यास ( विषयारस्म ) करते है-- 

दर्शनस्परशनाभ्यामेकार्थपह णात्‌ 
““कंया० सूं० हे।|१ 

अब इस सूत्र का भाव सममिये। नेत्र के द्वारा किसी विषय का दर्शन होता है और 
हाथ के द्वारा उसी का स्पश भी होता है। अब इन दो इन्द्रियों से जो ज्ञान उत्पन्न होते हैं, 
उनका अहण कप्नेवाला एक है या दो! यदि द्वष्दा ओर सरूप्रष्डा ये दो भिन्न-भिन्न व्यक्ति 
प्राने जायें, तो एक का ज्ञान दूसरे को कैसे प्राप्त होगा ? वैसी अवस्था में दृष्डा को रुपशंज्ञान 
नहीं हो सकता और स्प्रष्टा को दर्शशान नहीं हो सकता। किन्तु यह बात अनुभवसिद्ध है 
कि देखनेवाला और छूनेवाला एक ही व्यक्ति होता है। 

भाष्यकार वात्स्पायन कहते हैं, 

“दर्शनेन कश्चिदर्थों गहीतों स्पर्शनेनारि सोउथों शह्यते । 

धयमहमद्राज्ष चन्षुपा त॑ स्पर्शनेनावि स्पृशामि य॑ चास्पात्ष सपशनेन त॑ चक्षुषा पह्यामि! 

अर्थात्‌ जो वस्तु देखी जाती है, वह छुईं भी जाती है। तभी तो हमलोगों को यह 
प्रत्यभिज्ञा ( स्घति ) होती है कि जिस वसरुतु को मैंने देखा था उसे हू रहा हूं, अथवा 
जिसे छुआ था उसे देख रहा है ।! इस तरह सूचित होता है. कि भिन्न-भिन्न इन्द्रिय-जन्य 


&६ न्याय-दर्शन 
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शान एक विषयक और एक कंतुक हैं। अर्थात्‌ सिल्त-मिल्न ज्ञानों का आधार वा ज्ञाता 
एक ही है । 

अब प्रश्न उठता है. कि यह ज्ञाता है कौन ? शरीर ! अथवा इन्द्रिय ? था मन ! 
अथवा बुद्धि ! गौतम यह खिदध करने की चेष्टा करते है कि इनमें एक भी ज्ञाता नहीं माना 
जा सकता । जाता की सत्ता इन सबसे पृथक्‌ है। उसी पृथक्‌ सता का नाम आता हे / 
यह स्थापित करने के लिये सूत्रकार एक-एक कर सभी मतान्तर का खण्डन करते है । 


शरीरात्मवाद शोर उसका खुशडन---चावोक प्रभृति अनाव्मथादी कहते 
है कि वेह से अतिरिक्त और कोई शाता नहीं दै। चैतन्य शरीर का ही गुण विशेष है। जिस 
तरह विशेष अवस्था में गुड़, मांड़ बगैरद के मिल जाने से भादक शक्ति का प्रादुर्भाव दी 
जाता है, उसी तरह भिन्न-भिन्न भौतिक द्रब्यों के विशेष संयोग से चेतनन्‍्य की उत्पक्ति द्दो 
जाती है । 


म्क्ु 


किखादिश्यों मदशफ्तिवत्‌ चेतन्यमुपयाववे 
--चार्वाक दशन 

शरीर नष्ट होने पर चैतन्य भी लुप्त हो जाता है। अतणव ज्ाता कर्ता भोक्ता सब 
कुछ शरीर ही है। इससे भिन्‍न आत्मा नामकी कोई चीज नहीं है । इस मत को 'शरीरात्मवाद' 
कहते है । 

नैयायिक गण इस मत का जोरदार खण्डन करते हैं.। उनकी मुख्य युक्तियाँ ये हैँ-- 

(१) यदि चैतन्य शरीर का ही धर्म रहता तो वह शरीर के सूलभूत उपादानों में 
भी पाया:जाता। क्मोंकि जो गुण अबयव में रहते हैँ वे ही गुण अबयवी में हो सकते हैं। 
घट पटआदि की तरह शरीर भी सावयव द्वोने के कारण कार्य है। और कार्य मे कारण से 
अधिक गण नहीं आ सकता । मद्‌ के उपाद्वभूत द्रव्यों में ( शुड़ आदि में ) पहले ही से 
थोड़ी-थोड़ी मात्रा में मादक शक्ति मौजूद रहती दे । तभी तो उनके सम्मिश्रय से वह प्रचुर 
परिमाण में प्रकट हो जाती है। किन्तु शरीर के कारणुभूत जो पृथ्वी, जल आदि तसव हैं, 
वे जड़ हैं। अतः उनसे चैतन्य की उत्पत्ति केसे हो सकती है? जो धर्म शरीर के अवयधों 
में है ही नहीं, वह शरीर में कद्दां से आयगा जिस तरद्द फेवल अनेक शून्यों के योग से 
कोई[संख्या नहीं बन सकती, उसी तरह अनेक जड़ तस्वो के योग से भी चेतनन्‍्य की सृष्टि 
नहीं हो सकती। इसलिये जड़ शरीर से आत्मा को भिन्‍न मानना पड़ेगा । 

(५) यवि शरीर में चैतन्य का होना माना जाय तो फिर घड़े में क्यों नहीं ? क्योंकि 
घद भी तो उन्हीं भौतिक द्ब्यों से बना है, जिनसे शरीर की प्यना हुई है। अतः था तो 
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. दोनों को जड़ मानना पड़ेगा या दोनों को चेतन । किन्तु घट में चैतन्य की उपलब्धि नहीं 
होती । इसलिये गौतम का सूत्र है, 


कुम्भादिष्वनुपलब्धेर हे तु 
“>न्या० सू० ३२३८ 


जिस प्रकार भौतिक घड अचेतन है, उसी प्रकार भौतिक शरीर भी अचेतन है। 
चेतन सत्ता वा आत्मा इससे भिन्‍न ही पदार्थ है । 


(३) यदि शरीर र्वभावतः चेतन होता तो केश, नख आदि अवययों में भी चैतन्य 
पाया जाता। किन्तु ऐसा देखने में नहीं आता। इसलिये चैतन्य शरीर का धर्म नहीं माना 
जा सकता । जैसा सूच्रकार कहते छै-- 


केशनखादिघनुपत्रब्धेः 
ख्ण्ण्णम्य [0 सूु० ३२९४ 


(४ ) यदि थोड़ी देर के लिये मान भी लिया जाय कि शरीर के समस्त अवयव 
चेतन हैं, तो दूसरी कठिनता आ पड़ती है। क्‍योंकि अवयव अनेक होने से उनके आश्रित 
चैतन्य भी अनेक होंगे और उनमें भिन्‍नता रहेगी। ऐसी स्थिति में कोई अवयव एक 
प्रकार की इच्छा करेगा तो दुसरा और ही प्रकार की | ओर एक समय में एक ही ज्ञान वा 


प्रयत्न का होना असंभव हो जाथगा ; किन्तु ऐसा नहीं होता । एक ही समय में दो विरूद्ध 
ज्ञान या प्रयस्‍्न किसी में नहीं देखे जाते। इससे सिद्ध है कि चैतन्य अधवयवबगत धर्म 


नहीं है । 

(५) शारीरिक अवस्थाओं में निरन्तर परिवर्तन होता रहता है। बाल्यकाल का 
शरीर युवावस्था में नहीं रहता, और युवावर्था का शरीर वृद्धावस्था में नहीं रहता। यदि 
चैतन्य शारीरिक गुण होता तो शरीर-भेद से उसमें भी भेद होता रहता। अर्थात्‌ बाब्या- 
बस्था में प्राप्त किया इुआ अच्ुभव प्रोढ़ावरुथा में नहीं पाया जञाता। किन्तु ऐसा नहीं 
होत।। चैतन्य ज्यों-का-त्यों बना रहता है। इससे सिद्ध होता हे कि बह शरीर से 
स्वतन्त्र है । 

(६) यदि यह कहा जाय कि शरीर में ब्रृद्धि और हास होने पर भी कुछ अर 
अक्षुरण बने रहते हैं. जिनसे चैतन्य की एकता ( 007४7णं४४ ) कायम रहती है, तो यह 
भी माननीय नहीं । फ्योंकि पिता के शरीर के कुछ अणु पुत्र के शरीर में अक्षुण्ण रहते हैं. । 
फिर पिता का प्राप्त किया हुआ अशुभव पुत्र में क्यों नहीं पाया ज्ञाता 


ध्य #रजपशन्द बल) 
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(७ ) यदि चैतन्य शरीर का गुण रहता तो रूप, रुपश आदि की तरह उसमें भी 

धावद्धा वित्त! रहता । अर्थात्‌ जबतक शरर रहता तबतक जेतन्य गुण भी बना रहता। 
यावच्छुरी रभावितादू पादीनाम्‌ | 
“>नेय० सू० ३।२॥२० 

मृत्यु के उपरान्त भी जबतक शरीर भौजूद रहता है, तबतक उसमें रूप, आदि 
गुण वर्त्तमान रहते है , किन्तु चैतन्य लुप्त दो जाता है। स्तक शरीर की कोन कहे, जीवित 
शरीर में सी कभी कभी ( जैसे समाधि अवस्था में ) चेतनन्‍्य का लोप देखा जाता है । 
अतः चेतन्य शरीराध्षित गुण नहीं माना जा सकता | 

(८) कुछ लोग कद सकते हैँ. कि रूत्थु के उपरान्त शरीर का रूप आदि भी तो 
विकृत हो जाता है। किन्तु इसका उत्तर यह है कि रूप आदि का आत्यन्तिक अभाव 
शरीर में कभी नहीं हो सकता। पाक 7 के दारा शरीर में रूपान्तर द्वोता हे, किन्तु 
रूपाभाव नहीं। किन्तु झ॒त्यु के बाद शरीर में चेेतन्य का सर्वधा अश्रभाव दो जाता है, न 
कि फेवल पाकज परिवर्तन | जैसा सूत्रकार कहते है, 

गे पाकजगुणान्तरोत्र पं 


मी के 8020 ७७४७७७४४ 


“+हथा० सू० ३।२।९१ 
इसलिये रूपादि की तरह चेतन्य भी शरीर का गुण नहीं माना जा सकता । 

(&) सेतन्‍्य का अर्थ है विषयज्ञान ( (000/-000॥5ए 0 प्रढाएसप )। विषय 
( ())0०४ ) और विषयी ( 800)]000 ) दोनों एक नहीं हो सकते। शरीर जैतन्य का विषय 
है | अतपव यह ( शरीर ) विषयी नहीं हो सकता । 

(१०) यदि शरीर और आत्मा में कोई भेद नहीं माना जाय तो शाख्रोक्त धर्म, कर्म, 
पुनजध्म ओर मोक्ष, ये सब असंभव हो जॉयगे ओर पाप-पुरय में कुछ भी भेद नहीं रह 
ज्ञायगा | यदि शरीर से भिन्‍न फोर आत्मा नहीं माना जाय, तो इस शरीर से किये हुए कर्मों 
का फल झत्यु के उपरान्त कौन भोग करेगा ? यदि कहिये कि कोई नहीं तो फिर पाप-पुरय का 
भेद ही क्या रहा ! यदि कहिये कि दूसरा शरीर उसका भोग करेगा तो यह भी दीक नहीं । 
ऐसा मानने से जिसने कम फ्रिया वह तो बेदाग बच जाता है और जिसने कर्म नहीं क्रिया 
उसको फल भोगना पड़ता है.। इस प्रकार कृतह्यनि और अक्षताभ्यायम नामक दोष उपस्थित 
हो जाते हैं। इसलिये आत्मा को शरीर से पृथक्‌ मानना आवश्यक है । 


तंदेव॑ सवभेदे कृतह्ानमक्नताभ्यागम: ग्रसज्यते 
बब्ण्णयी[यायन साभध्य 
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। 'पाक' का वर्णान वेशेषिक दशन में देखिये । 


कि ॥ फर्क मताएस्‍ाममक 
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इन्द्रियात्मवाद और उसका निराप्त---झछ्ल लोगों का कहना है कि 
नेत्र आदि इन्द्रियाँ स्वर्य ही चेतन स्वरूप क्‍यों न मानी जायें! उनसे भिन्न ज्ञाता या 
आत्मा मानने की जरूरत ही क्या है ? इन्द्रियाँ ही ज्ञान का आधार हैं ओर उनसे एथक्‌ 
कोई आत्मा नहीं है । इस मत का नाम इन्द्रियात्मवाद है । । 

इस मत के खण्डन में नेयायिक लोग निम्नलिखित युक्तियाँ देते हें। ) 

(१ ) नेत्र नष्ठ हो जाने पर भी रूप का संस्कार ( /४०77079 ) बना रहता है । यदि 
इन्द्रिय से भिन्‍न कोई ज्ञाता नहों रहता तो यह सरुघुति-संस्कार किसे होता ? यह तो 
असंभव है कि देखे कोई, और स्मरण करे कोई और । जिसने देखा है, वही सुमरण कर 
सकता है । द्रष्टा और स्मर्ता दोनों एक ही व्यक्ति हो सकता है। इसलिये इन्द्रिय को हुष्टा 
मानने से स्मृति की उपपत्ति नहीं हो पाती । अतः इन्द्रियों से पृथक्‌ कोई ऐसी चेतन सत्ता 
स्वीकार करनी पड़ेगी जो प्रत्यक्ष अनुभव और रुप्नति इन दोनों का आधार है। 

(२) एक बात और है। जिस चीज को हम बाई आँख से देखते हैं, उसी को 
दाहिनी आँख से देखने पर भी पहचान जाते हैं। यह प्रत्यभिज्ञा ( 0०००४ए४४०॥ ) कैसे 
होती है ? जो एक बार देख चुका है, वददी तो दूसरी बार देखकर पहचान सकता है। यह 
कैसे हो सकता है. कि पहले बाई आँख देखे, और पीछे दाहिनी आँख पहचाने ? इससे 
सिद्ध होता है कि ये आँखे स्वतः द्वब्दा नहीं हैं । ये इष्टि के करण या साथन मात्र हें । 
इनका उपयोग करने वाला--द्गष्टा--कोई और ही है। अतः सत्नकार कहते हैँ-- 

सव्यह्ष्टस्येतरेणश अत्यभिन्ञानात्‌ 
““+न्या० सू० ३॥१॥४ 

(३ ) यहाँ यह आशक्षेप किया जा सकता है कि दोनों नेत्र वस्तुतः एक ही हें। 

इसलिये देखी हुईं वस्तु की प्रत्यभिज्ञा हो जाती है । इसके उत्तर में गौतम का कहना हेकि-+ 
एकविनाशे द्वितीयाविनाशाननेकत्वस्‌ 
ब््णस्य[० सु० दे।ह।< 








ञआर्थात्‌ एक आँख फूट जाने पर भी दूसरी आँख बनी रहती और अपना काम करती 

रहती है । इसलिये दोनों एक नहीं मानी जा सकतीं । 

(४) रूप रस आदि विषयों का ज्ञाता इन्द्रियों से पृथक व्यक्ति है, इस पक्ष के समर्थन . 

में गौतम एक और युक्ति देते हैं-- । 
इन्द्रियान्तरविकारात्‌ 

“॑|य]० सु० २।१।१ ९ 


१०० भ्याय-द्शेत 
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जब झाप इमली सरीखे किसी खट्टे फल को देखने है.तब घट आपके मुँह में पामी 
भर आता है। इसका कारण क्या है ! इमली का सट्टा रुथाद । किन्तु पेखने से तो फ्ेयल 
रूप का ज्ञान हो सकता है, स्थाद का महीं। फिर दर्शन-मात्र से आपके दाँत क्‍यों सिददर 
उठते हैं। इससे सूचित होता है कि दर्शन और श्रास्यादन, इन दोनों क्रियाओं का कर्सा 
पक ही है; और यही पूर्वाचुभव के संस्कार ले रपविशेष को देखकर रसयिशेष का स्मरण 
करता है । 

श्राशय यह है कि यदि इन्द्रियों से पृथक्‌ आत्मा की सत्ता नहीं हथीकार की जाती 
है; तो भिन्न-भिन्न इच्दियजन्य क्षानों का समस्यय ( ४9॥जॉा5 ) नहीं हो सकता, और 
प्रत्यभिजा, समृति आदि के कारण सिद्ध नहीं होते । इसलिये इृन्कियों से पृथक झातमा का 
अध्तित्य मानता आयश्यक है । 


मानसात्मपाद और उसका समाधान---वहां अनिष्षी गण पक 
दूसरा पैतरा बदलकर आरा सकते हैं। थे का सकते हैं , “अच्छा, स्थय॑ हग्द्रियों को हम 
जाता नहीं मानते हैं ; किस्तु इससे यह कैले सिर होगा कि आास्मा ही जाता है ! यदि हम 
मम को ही श्ाता मानें तो क्‍या हर्ज है। मत सभी इन्द्रियों का राजा और सर्वधिषयप्राही 
है। जो बाते भाव्या फे सम्बस्ध में कही गई हैं, ये मत फे विषय में भी लागू हो सकती हैं। 


फिर मन से मिन्न आत्मा की सत्ता मानने की क्या झायश्यकता ! इस मत के भानसास्मपाद' 
कहते हैं । 


इस मत की श्ालोचना करने हुए गौतम परदे हैं, पहले यह तो बताझो कि का 
शब्द से' तुम्हारा क्या अभिप्राय है? 'मग' से तुम मगन क्रिया का साधत--प्र्थात्‌ 
आम्तरिक शान का कारण ( श्स्तः करण ) समसते हो अथवा इस साधन ( झम्तः करण ) 
के द्वारा शान प्राप्त करनेवाला कर्ता समभते हो! यदि मन को भनत:करतु के अर्थ में 
लेते हो, तो फिर उस करण का कर्त्ता या जाता भिन्न ही मानना पड़ेगा । फ्योंकि करण 
ओर कर्ता दोनों पक नहीं हो सकते | और यदि भन को झ्ञाता के अर्थ में लेते हो तो फिर 
वह किस 'इच्दिय के द्वारा झ्रा्तरिक सुज-दुःख का अनुभव प्राप्त करता है? बाहोरिय 
से तो उनका प्रहण नहों हो लकता। झतपथ तुम्हें कोई झार्तरिक इल्किय--मतिता।पन--« 
स्वीकार करणा पड़ेगा । यदि तुम ऐसा मान लेते हो तो फिर हममें और तुममें कोई भरड़ा 
ही नहीं रह जाता। क्योंकि हमारा प्रतिपाथ विषय' इतता ही है कि क्षाता ( भावमा ) बाहा 
और आश्यन्तरिक इस्द्रियों से पृथक है भौर इस बात को तुम भी रथीकार करते हो । फर्ष 
सिर्फ इतना ही है कि जिसे हम 'मन' कहते हैं इसे तुम भतिलाधतन' के गा से बतलाते 
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हो, ओर जिसे हम आत्मा? कहते हैं उसे तुम 'मनः संज्ञा देते हो। यह केवल शब्द मात्र 
का भेद है, वस्तु में कोई अन्तर नहीं ।” 
इसलिये गौतप का सूत्र है-- 
ज़/तुर्शानसाधनोपपत्त ; संज्ञ/मेदम।त्रम 
“-म्या० सू० ३११७ 


बुद्धयातमवाद और उसका निराकरणु---इछ लोगों का मत है कि बुद्धि 
वा ज्ञान से भिन्‍न ज्ञाता मानने की जरूरत नहीं। बुद्धि स्वतः विषय को प्रकाश कर उसका 
अचज्ुभव प्राप्त करती है। अतः बुद्धि और आत्मा में कोई भेद नहीं। इस मत को बुद्धयात्मवाद” 
कहते हैं। 

नेयायिक गण उपयुक्त मत का खश्डन करते हैं। उनका कहना है कि बुद्धि या ज्ञान 
गुण है, ओर गुण द्रव्य के आश्रित ही रह सकता है। इसलिये ज्ञानरूपी गुण का आधार- 
भूत द्रव्य अवश्य ही मानना पड़ेगा। यही द्रव्य आत्मा! है । 

अतएव तकसंग्रह में कहा गया है-- 

ज्ञानाधिकरणम्‌ आत्मा 
| नेयायिक गए बुद्धि वा ज्ञान को अनित्य मानते हैं। बुद्धि के कुछ विषय ऐसे होते 

हैं जो तुरत विलीन हो जाते हैं, जैसे शब्द, और कुछ विषय ऐसे होते हैं जो चिरस्थायी 
रहते हैं, जैसे पर्वत। किन्तु किसी भी विषय का संबवेदून ( 5878900॥ ) वा संर्कार 


(0%॥ ) जनित अब॒भव सर्वदा क्षणिक ही होता है।, के भी विज्ञान ( 008ण0ा४0॥ ) 
स्थायी नहीं होता । जिस प्रकार नदी में निरण्तर तरंगों का प्रवाह जारी रहता है, डसी 


प्रकार अतःकरण में अनुच्तण भावों का प्रवाह चलता रहता है | इस विज्ञान घाण ( 59607 
0 (00780००प४7689 ) का ज्ञाता क्षणिक बुद्धि ( 2/077070%/"ए 59०४४०॥०० ) नहीं होकर 
नित्य आत्मा ( 7०707 509] ) ही हो सकता है। वही सर्वद्रश, सर्वभोक्ता और 


सर्वाचुभवी है।. 
आत्मा के विषय में सिद्धान्त---जिस प्रकार रथ को संचालित करने- 


वाला सारथी होता है, उसी प्रकार शरीर को संचालिति करनेवाला आत्मा है। यही 
आत्मा सभी इन्द्रियों का उपयोग करनेवाला है।+ मन इसका संवादवाहक मात्र हे, जो 
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+ यो घाणादीनां करणानां प्रयोक्ता स झात्मा | 


न्न्न्न्यै 8 उं० 
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आत्मा और इन्द्रियों फे मध्य में दूत का काम करता है। बुद्धि आत्मा का शुण है। इस 
प्रकार आत्मा शरीर, इन्द्रिय, मन और बुद्धि इन सबसे पृथक है । 
“शरीरेखियबुद्धिभ्यः प्रथगात्मा विभुप्र वः? 
श थै० 3० ) 


शझात्मा की सिद्धि में प्रमाणु अत्मा का अस्तित्व सिद्ध करने के लिये 
नेयायिक गण निम्नलिखित प्रमाणों की सदायता लेते हैं-- 

(कर) प्रत्यक्ष--प्रत्येक मनुष्य को “अहं सुखी! अहं दुःखी! अहं जानामि! अहम 
इच्छाम! ( श्र्थात्‌ 'में सुखी है?, में दुःखी है, में जानता हैं', 'में चाहता हूँ! ) ऐसा भान 
होता दे । यद अहं,प्रत्यय ( (00 ००))४०॥ ७ ०७ ) का भाव सब में रहता हे । अहे नास्मि! 
( में नहीं हैं) ऐसा अनुभव किसी को नहीं होता । इससे सिद्ध होता है कि अहम! वा 
जीवात्मा मानसप्रत्यक्षगोचर है । 

तु मानस प्रत्यक्ष के द्वारा अपने ही आत्मा का साक्षात्कार हो सकता है, दूसरे 
आत्मा का नहीं । और अपना श्रात्मा भी शुद्ध रूप में मानस प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो 
सकता । वह जब प्रकट हीता हद तब सुख, दःख, श्च्छा, देष, प्रयत्न या ज्ञान के आधार रूप 
में ही। श्रर्थात्‌ योग्य विशेष गुण से संगुक्त अहम! का ही भान होता है। न्याय-बैदपिक 
के कुछ आचायों का मत है कि शुद्ध आत्मा ( !"५7० ॥0७० ) का भी यौगिक प्रत्यक्ष फे 
द्वारा साक्षात्कार ही सकता है । 

(ख) अनुमान---आत्मा का अस्तित्व मुख्यतः अनुमान प्रभाण के बल पर ही सिद्ध 
किया जाता है। करण का व्यापार देखने से कर्त्ता का अज्ञुमान होता है। इसलिये नेत्रादि 
ज्ाानसाधन करणो का कार्य देखकर उनके प्रयोग कत्तो आत्मा का अस्तित्व सूचित होता 
है। # इस युक्ति का विस्तार प्रारंभ ही में किया जा चुका हैं । 

(ग) शब्द--आत्मा के अस्तित्व का प्रमाण श्रुति में भी मिलता है । उपनिषदों में 


पैसे अनेक वचन मिलते है, यथा-- 
“आत्मा वारे द्रष्टव्यः श्रोतब्यों मन्‍्तव्यों निरदिध्यासितब्यः? 
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0000४ श्र क 


इस प्रकार प्रत्यक्ष, अधुमान, और शब्द ये तीनों प्रमाण आत्मा के अध्तित्व के 
साधक होते हैं। 


आत्मा का स्वरूप “+ञयात्मा का कुछ रूप नहीं है। इसलिये यह दृशष्टिगोचर 
नहीं हो सकता। स्पर्शादिगुण रहित होने से यह अन्यान्य इन्द्रियों का भी विषय नहीं हो 
सकता । आत्मा ज्ञान वा चैतन्य का अमूर्त निराकार आश्रय है। 

आत्मा देशकाल ( 9080० 00४ ४706 ) के बन्धनों से अवच्छिछुन्न वा सीमित 
( !7०0 ) नहीं है। इसलिये वह विभु ( &007ए०678 ) और नित्य ( 00॥8)] ) 
. कहा जाता है ।# 

देश के बन्धन को इयत्ता, मूर्ति वा परिमाण ( ४७४०४०१७ ) कहते है.। आत्मा की 
कोई इयच्ता ( ॥700/707 ) नहीं है। वह द्िकूकाल और आकाश की तरह अस्मूत्त वा 
निराकार ( 70777]088 ) है। मन और आत्मा में यह भेद है कि मन अणखुपरिमाण है, 
किन्तु आत्मा देशपरिच्छेद से रहित है। वह आकाश की तरह खर्वगत या सर्वव्यापी है। 
ऐसे पदार्थ को विभु कहते हैं । दिक्‌, काल, आकाश और आत्मा ये चारों विभु पदार्थ हें । 


आत्मा अखु परिमाण ( 46070 ) नहीं माना जा खकता। क्योंकि अणु ( 3&6007 ) 
के गुण प्रत्यक्ष नहीं देखे ज्ञा सकते | किन्तु आत्मा के गुण ( बुद्धि, इच्छा, प्रशृति ) मानस 
प्रत्यक्ष गम्य होते है । । 

यदि आत्मा को घटपरादि की तरह मध्यम परिमाण ( ९०प४ आं26 ) वाला पदार्थ 
माना जाय, तो यह प्रश्न उठता है कि उसका आकार कितना बड़ा है ? यदि वह शरीर 
से छोटा ( यथा अंशुष्ठपरिमाण ) है, तो फिर एक साथ सम्पूर्ण शरीर में चैतन्य की व्याप्ति 
क्योंकर होती है ? यद्‌ उसका आकार शरीरतुल्य माना जाय तो यह भी ठीक नहीं, 
क्योंकि शरीर का आकार गर्भावस्‍था से ही बढ़ने लगता है। यदि आत्मा का आकार 
शरीर से बड़ा माना जाय तो फिर वह शरीर में प्रवेश कैसे करता है ? यदि यह कहिये कि 
आत्मा का परिमाण भी (शरीर की तरह) घटता-बढ़ता रहता है, तो यह भी युक्तिसंगत नहीं, 
क्योंकि उपचय ओर अपचय ( वृद्धि और हास ) केवल सावथव पदार्थ का ही हो सकता 
है, ओर आत्मा निरवयव ( ?&770088 ) हे । 





%& अनवच्छिन्नसद्धाब॑ वस्तु यई शक।क्षतः 
तन्नित्य॑ विभ्रुचेच्छुन्तीत्यात्मनो विभ्वुनित्यता | 
“री दू० सं० 
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इन सब बातों से सिद्ध होता हे कि आत्मा का कोई आकाशविशेष नहीं हे। यह 
गराकाश की तरह परम महत्‌ ( 0! -) ७४ ४७ ) वा विभु पदार्थ हे । 

आत्मा नित्य पदार्थ है। नित्य का अर्थ है उत्पत्ति-विनाश-शन्य । 

प्रागभावाग्रतियो गिले सर्ति ध्वंत्ताग्रतियोयित्व नित्यत्वम्‌ 
>-तकश्रकाश 

उत्पत्ति उसी चच्तु की होती है जिसका पहले अभाव ( प्रागभाव ) था। आत्मा का 
अस्तित्व सबंदा से विद्यमान है। उसका श्रभाव किसी समय में नहीं था। श्रतः वह 
उत्पक्ति-रहित वा अनादि है। 

विनाश उसी बसूतु का हो सकता है, जो सावयव हो । संग्रुक्त अवयरयों का छिन्न- 
भिन्न हो जाना ही विनाश कहलाता है। किन्तु आत्मा के अवयवय हैं ही नहीं, फिर पृथकू- 
करण किसका होगा ? इसलिये श्रात्या का पिनाश होना श्रसंभव है । उसका प्रस्व॑साभाय 
कभी नहों हो सकता | अ्रतः आत्मा नाशरहिति था अनन्त है । 

उत्पत्ति ओर नाश सावयब कार्य पदार्थों के ही हुआ करते हैं। पृथक श्यययों का 
संयोग उत्पत्ति! और संगुक्त अ्रवयवों का पिच्छेद विनाश” कहलाता है। किस्तु आत्मा 
आकाश की तरह विभु (सर्वंगत ) ओर अवयपरहित है। + इसलिये इसकी उत्पत्ति वा, 
विनाश असंभव है । यह अजन्मा और अमर है। इस प्रकार अनादि और अ्रनन्त होने फे 
कारण आत्मा वित्य” कहा जाता है। इसका भाव सर्वदा शाश्वत रूप से वर्त्तमान रहता 
है, कभी अभाव नहीं होता । इसलिये दिक्‌। काल और आकाश की तरह आत्मा भी नित्य 
पदार्थ है । 

अब प्रश्न यह उठता है कि जब आत्मा देशकाल से पो--अतीम ( [0॥900 ) है, तब 
फिर सर्तीम ( ॥४॥॥0 ) शरीर के साथ उसका संयोग कैसे होता है? इसके उत्तर में 
नैयायिकों का कहना है कि-- 
पूर्वंकतफालानुबन्धात्‌ 
; अर्थात्‌ पूर्वकर्म का फल भोग करने के निमित्त ही आत्मा को भौतिक शरीर का 
आश्रय अ्रदण करना पड़ता है। इसलिये शरीर आत्मा का 'भोगायतन” कट्दा गया है। 

उद्योतकर कंदते हूँ कि म्राता-पिता के तथा अपने कर्म के प्रभाव से गर्भाशय में 
शिशु-शरीर की उत्पत्ति होती है। अदृए संस्कार के अज्जुरूप ही आत्मा के लिये शरीर तैयार 
दोता है। शरीर को आत्मा का आवास ( 3॥)०१० ) नहीं, प्रत्युत मोगसाधन ( ॥807ए- 
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 विशुर्वान्निस्योज्सो व्योमवत 
“>न्‍्तवभाष[ 
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7707 0 50]09700 ) मात्र समझना चाहिये। शरीर से संयुक्त होने पर भी आत्मा की 


व्यापकता उसी प्रकार बनी रहती है, जिस प्रकार घट से संयोग होने पर भी आकाश की 
व्यापकता बनी रहती है। हाँ, जिस प्रकार घटाकाश में थोड़ी देर के लिये विशेष गुण आ 
जाता है, उसी प्रकार शरीरस्थ आत्मा में भी इच्छा, द्ेष आदि घर्म प्रादुभूत हो जाते हैं । 


झने कात्मवाहइ---आत्मा एक है या अनेक ? इस प्रश्न पर नेयायिक्ों का 
वेदान्तियों से मतभेद है। वेदान्त मताजुसार प्रत्येक जीव में एक ही आत्मा है जो उपाधि- 
भेद्‌ से भिन्‍न-भिन्‍न प्रतीत होता है। किन्तु न्याय (सांख्य की तरह ) प्रत्येक जीव में, 
पृथक-पृथक्‌ आत्मा मानता है । आग जम उनका मुक ३ 2028 कद पक की: 8000" ८३ शद० 2.५0 
जवस्तु प्रतिशरीरें भिन्‍न। 


बन तकसंग्रह 


नेयायिक गण आत्मा के दो भेद मानते हँ-(१) जीवात्मा और (२) परमात्मा 
जीवात्मा अनेक और प्रति शरीर में भिन्न-भिन्न हैं। परमात्मा एक ही है । जीव जन्य 
( और इसलिये अनित्य ) ज्ञान का अधिकरण होता है, किन्तु परमात्मा नित्य शाश्वत ज्ञान 
का भंडार है। यह सवक्ञ परमात्या डिश्वृर! कहलाता है । 

केवल आत्मा! शब्द से' मुख्यतः जीवात्मा का ही ग्रहण होता है। यहाँ भी इसी अर्थ 
में आत्मा! शब्द का प्रयोग किया गया है। 4 


जीवात्मा के आएु---महर्षि गौतम आत्मा के लक्षण यों बतलाते हैं-- 
इच्छाद्रेषप्रयलसुखदुःखज्ञानानि आत्मनो लिज्नम | 
““न्या० सू० १।$।१० 


१ इच्छा (06878 ), २ द्वेष (4ए०४ं०7 ), ३ श्रयत्त ( ४०॥8079॥ ॥007+ 
४ घुख ( 76४४778 ) ५ दुःख (श०ां। ) ओर ६ ज्ञान ( 00277007 ), ये जीवात्मा के 
गुण हैं। जीव प्रयत्नशील होने के कारण कर्ता, खुखी-दुःखी होने के कारण भोक्ता और 
जशानवान्‌ होने के कारण अनुभवी है। 


किन्तु आत्मा का यह कत्तृत्व-भोक्तत्वादि गुण तभी तक रहता है जबतक वह शरीर 
के साथ सम्बद्ध रहता है। शारीरिक बन्धन से मुक्त हो जाने पर इच्छा, छेष, प्रयत्न आदि 
सभी लुप्त हो जाते है। मोज्ञ प्राप्त होने पर आत्मा बिल्कुल शान्त और निर्विकार हो जाता 





है परमात्मा या ईश्वर का वर्णन परिशिष्ट भाग में देखिये | 
१४ 


ईृः 
१०६ स्याय-दशंन 
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है | उस अवस्था में उसे न सुख रहता है न दुःख | चैतन्य वा ज्ञान भी तिरोददित हो जाता है । 
क्योंकि आत्मा फे सुख, दुःख, ज्ञान श्रादि समस्त धर्म शरीरसापेज्ञ हें। जब मन इन्द्रिय- 
सहित शरीर से आत्मा का सम्पर्क छूट जाता है, तब ये घर्म भी नष्ट हो जाते हैं। उस 
अवस्था में आत्मा की स्थिति प्रायः उसी प्रकार की हो जाती है जिस प्रकार गाढ़ सुषुप्ता- 
वस्था में । वह जड़ पाषाणवत््‌ संज्ञाशन्य हो जाता हे। 


मन 


[ मन का लक्षण--मन का प्रमाण--मन का स्वहप--मन की गति ] 


मन का ल्क्तषुणएु--- मन का अर्थ है “मनन्‍्यते अनेन इति मनः!। जो मनन 
( ॥फणात्ता।8 ) का साधन, अर्थात्‌ सोचने-समझने का दार है, वही मन कहलाता हे । 
मन ही सभी इन्द्रियों का प्रवर्तधक है। चच्चु आदि बाह्मेन्द्रियाँ जो विषय श्रहण 
करती हैं, उसे मन ही आत्मा के पास पहुँचाता है। आशभ्यन्तरिक खुख-दुश्ख आदि का : 
अनुभव साज्षात्‌ मन के द्वारा ही होता है| मन आशभ्यन्तरिक इन्द्रिय का भी काम करता हे 
और साथ-ही-साथ वाह्मेख्धियानुपाहक का भी । अतः मन समस्त ज्ञान का कारण स्वरूप _ 
है। % 
'मैं खुखी हैं! ( वा दुःखी हैँ ) ऐसा अनु भव कराने वाला कारण मन ही है | इसलिये . 
तकरसंग्रहकार 'मन! की यह पश्भिषा देते है। द 
पुखाद्पलब्धि साधनभिन्द्रिय॑ मनः । 
विश्वनाथ पंचानन कहते हैं-- 
साक्षात्कारे सुखादीनां, करणं मन उच्यते | 
मा परिच्छेद 
तकदीपिका में मम का लक्षण इस प्रकार बतलाया गया है, 
“मनप्नो लक्षण च स्पशेरहितत्वे सति कियावत्त्वम्‌? क्‍ 
अर्थात्‌ मन की विशेषता यह है कि यह अखूपृश्य (और अतः अदृश्य ) पदार्थ 
होते हुए भी क्रिया करने में समर्थ हे । क्‍ 
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& मनःसर्वेस्द्रियप्रवर्तकम आन्तरेन्द्रिष्स स्वसंगोगेन वाह्यन्द्रियानुमाइकस्‌ अतएव सर्वोपलडिब ल्‍ 
कारणस | “>सक भ्शषा 
+ मयिघुखम' इति सुखप्रत्यक्षश्याधारणं कारणम्‌ | 








॥ मिलाने काका लतआ! जप का 


१०८ न्याय-दृशंम 
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मन का प्रमाणु---अब प्रश्न यह है. कि जब मन टष्टिगोचर नहीं है, वायु 
की तरह स्परशंगोचर भी नहीं है, तो फिर इसका अस्तित्व कैसे जाना जा सकता है ! इसके 
उत्तर में गौतम कहते है-- 
थुगपण्वानानुथत्ति: मनसों लिझ्रम्‌ 
न्‍्या० सू० १।१।१६ 
श्र्थात्‌ मन का अस्तित्व अनुमान से सिद्ध होता है। एक साथ ( युगपत्‌ ) अनेक 
शान प्राप्त नहीं हो सकते। इससे सूचित होता है कि इन्द्रियोँ से भिमन एक ऐसा पदार्थ 
है जो सिन्न-भिन्न इच्द्रियज शानों को बारी-बारी से आत्मा के समत्त उपस्थित करता है । 
इसीका नाम मन है-- 
भाष्यकार कहते हैं, 
अविखियजयिगिता: सालयादवयः कारणासार विभिता मातुमहानि इति । युगप्य सलु 
प्राणादीनां गन्धादीनां च सबिकर्षप सत्यु युगपदुज्ञानानि बोध | तभानुगीषत्त अस्ति तत्तदिचधिय 
पंयोगि सहकारि पिगित्ानतरम अव्यावि वस्यासवियेवाशियर्त ज्ञानमू सॉिगंबोतबे इृपि। मन: 
संयोगागपेच्षस्य हीखियाथ सबिकर्षस्प जञानहेतुएं युगपदुलवरत शानानि शत | 
>>रिस्यायन भाष्य (| 
अ्रथ इसका आशय समझक्रिये | जिस प्रकार याद प्रत्यक्ष फे लिये नेआदि इन्द्रियाँ 
आवश्यक हैं, उसी प्रकार आत्तरिक प्रत्यक्ष फ्रे लिये भी किसी इन्द्रिय का दोना अत्श्यक 
है। क्योंकि इन्द्रिय रूपी कारण के बिना शानरूपी कार्य नहीं हैं। सकता ।॥ 
अब्र स्मृतिजश्ञान को लीजिये। यह शाम नेत्रादि वाहोन्द्रियाँ से उत्पस्त नहीं हाता। 
अतः इस के लिये एक इन्द्रिय विशेष की--अध्भयन्तरिक इन्द्रिय वा करण को सत्ता स्वाकार 
करनी पड़ेगी। यही अ्भ्यन्त रिक करण वा अच्तकरण जिसके द्वारा पृवासुभत विषयों का 
स्मरण ओर वसंमान सुखदखादि का साक्षात्कार दोता हैं, 'मन' खंशक पदार्थ हें । 
दूसरी बात यह कि भिन्न-भिन्न इन्द्रियों श्र उनके विषयों फे रहने हुए भी एक साथ 
सभी अचुभव प्राप्त नहीं होते । इससे जान पड़ता हैं! कि ज्ञानोत्पादन में पक पैला सदकारी 
कारण है जिसकी श्रपेज्ञा प्रत्येक इन्द्रिय को रहती है, अर्थात्‌ जिसके संयोग से शान 
पन्‍न होता है और जिसके अभाव में शान नहीं उत्पम्स होता। इसीलिये विषय के साथ 
इन्द्रिय का सस्निकर्ष होने पर कमी शान दोता है, कभी नहीं । तन्मनस्क रहने पर शान होता 
[है, अन्यमनस्क गहने पर शान नहों होता । इससे सिद्ध होता है कि इच्द्िय-विवय-सन्निकर्ष 


शुपऋशकामा(क ।५५७०८०७ (अल %+ *#लाकाक्षक्ाएग्वाक 0५५ 3008 ७७७५॥७ ७७७७० ०३७५८०४७०.॥ 
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दी ज्ञानोत्पादन के लिये पर्याप्त कारण-सामग्री नहीं है। उसके लिये एक निमित्तान्तर सी--- 
जिसे 'मन! संज्ञा दी जाती है - आवश्यक है | $ 


मन का स्वृरूपू->--यदि मन के माध्यम बिना ही -सख्वतन्त्र रूप से इन्द्रियाँ 
ज्ञानोत्पादन करने में समर्थ होतीं--तो एक साथ ही अनेक ज्ञान ( रूप रस गन्ध आदि के 
अनुभव ) उत्पन्न हो जाते। किन्तु ऐसा नहीं होता । एक समय में एक ही ज्ञान होता है । 
ज्ञान के इस अयोगपद्य ( )९०॥-७॥0प६७॥०६४ ) से सूचित होता है कि प्रत्येक शरीर में एक 
मन रहता है। अतः गौतम का सूत्र है, 

ज्ञानायोगपद्मात्‌ एक मनः 
“ौजान्या।० सु० ३॥२९।२६ 

अर्थात्‌ ज्ञानों के अयौगपय के आधार पर मन की एकता सूचित होती है। प्रत्येक 

शरीर में मन एक अरु के रूप में विद्यमान रहता है। जैसा भाषापरिच्छेदकार कहते हैं, 
अयोगपद्यात्‌ ज्ञानानां तस्याणुत्रमिहोंच्यते | 
इस सिद्धान्त को मनोउणुत्ववाद कहते हैं । 


मैंनू की गति---यहाँ एक शंका की जा सकती है कि एक ही समय में अनेक 


श्रनुभव भी तो देखने में आते हैं। जैसे पूड़ी खाते समय एक साथ ही उसक्रे रूप, रस, 
गन्ध और रुपर्श का अनुभव होता रहता है। इसी प्रकार शतावधानी मनुष्य एक ही समय 
में सैकड़ों काम कर दिखाता है, जिससे खूचित होता है. कि उसका ध्यान एक ही समय में 
अनेक विषयों पर बँटा रहता है । 

इस शंका का समाधान करने के लिये गौतप यह सूत्र देते हैं, 

“अलातचकरशंनवत्‌ तदुपत्ब्धिः अशुसचारात्‌” 
““नया० सु० ३॥२।६१ 

अर्थात्‌ मन अत्यन्त ही आशुकारी है। उसकी गति विद्युत्‌ से भी तीव है। वह 
इतनी तेजी से अपना काम करता है--इतने द्रुतवेग से भिन्न-भिन्न अज्ञुभवों को प्राप्त 
करता है कि हमें पौवापयय ( 3५००८०४»०॥ ) का बोघ न होकर योगपद्च ( शिंणपरो&70० ५४ ) 
का भ्रम होने लगता है। इस बात को सूत्रकार एक दुष्टान्त के द्वार समझाते हैं। उब्का 
भ्रमण के समय यह प्रतीत होता है कि अग्नि की शिखा मालाकार में एक साथ ही चारों 


एन हित. इक इकन्‍मकााकन...3-. पउकनपलकक वलबोका धपॉके... कमा सिफालकत की, 


॥& भाप्मेन्द्रियाथ सल्निकर्ष ज्ञानस्य भावोज्समावश्ष मवसोलिक्षम । 
““वैशेषिक्‌ सूत्र ३३२१ 


। & 
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ओर विद्यमान है । किन्तु यथार्थतः अग्नि-शिल्वा एक साथ ही सत्र विद्यमान नहीं रहती । 
एक क्षण में एक ही स्थान में रहती है। किन्तु उसका आवर्त्तन इतनी शीघ्रता से होता है 
कि हमें आजुपूर्विक क्रम परम्परा का ज्ञान न होकर यौगपद्य सा दिखलाई पड़ता है । यही 
बात मन के द्वारा उत्पन्न हुए अजुभवों के सम्बन्ध में भी जाननी चाहिये । 

इसी बात को' समझाने के लिये सिद्धान्तप्रुक्तावली में एक दूखर रदृष्टान्त दिया 
गया है। एक.शतदल कमल को लीजिये। उसमें सौ पत्ते हैँ। आप उसमें सुई पिरोकर 
आर-पार कर देते हैं। मालूम होता है एकबारगी सभी पत्ते एक साथ छिद गये । किन्तु 
क्या वास्तव में ऐसा होता है ? नहीं। पूर्वधर्त्ती पत्र के उपराब्त दी परवर्त्ती पत्र की छेद्न 
क्रिया संभव है। हाँ, वह समय का व्यवधान इतना अप, इतना सूक्ष्म, रहता है कि 
बिल्कुल जान नहीं पड़ता । इसी से योगपद्य की भ्रान्ति हो जाती है। शब्कलीमत्षण ( पूड़ी 
खाना ) और शतावधानवाल दृष्टास्त में भी यही बात लागू होती है । # 

सारांश यह कि मन का ध्यान ( .१॥४४४७॥ ) एक समय में एक ही विषय पर 
केन्द्रीमूत ( (१०॥0०॥॥१४६७0 ) रह सकता है । किन्तु उसकी गति इतनी तीक्ण होती है कि 
तरंगरुथ जलविन्दु की नाई प्रत्यक अनुभव अपना पृथक व्यक्तित्य खोकर धाराप्रवाह 
( 00000 0६ ('"०5९८ं०॥र४058 ) में लीन होकर एकाकार बन जाता है।इस तरह अनुभवों 
का अनेकत्व ( ४४१७॥५ ) और पोर्वाप्य ( 000(४८०॥ ) लक्षित नहीं होकर उनमें एकता 
( 099 ) और पएकान्तता ( (०॥४॥४ं५ ) का आभास ह।ता है । 


१७७७७॥७७॥७॥७७७७७७, ०.०... न फल नरक (0 धारा आओ 33 लक 
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संशय 
[ संशय कौ परिभाषा» संशय के प्रभेद--संशय और विपयंय--संशय और ऊह-- संशय और अनध्यवसाय-«« 
संशय का महत्त्व ] 


संशय की परिभाषा--संश्य उस अवस्था का नाम है जिसमें मन दो 
वस्तुओं के बीच में दोलायमान रहता है ओर किसी एक का निश्चय नहीं कर पाता। 
मान लीजिये, आप अँधेरे में टहल रहे हैं। कुछ दूर पर मनुष्याकार कोई पदार्थ दिखलाई 
पड़ता है । वह वस्तु क्या है इसका निश्चयात्मक ज्ञान आपको नहीं हे। हो सकता हे, 
वह मनुष्य हो अथवा स्थाणु (हटा पेड़ ) हो । मनुष्यत्व और स्थाशुत्व ये दोनों पररू्पर 
विरोधी धर्म हैँ जो एकसाथ उस पदार्थ ( धर्मी ) में नहीं रह सकते। या तो यह होगा या 
वह । किन्तु इन दोनों कोटियों में कोन सत्य है और कौन असत्य इसका ज्ञान उपलब्ध 
नहीं है । इस अवस्था में मन एक ही धर्मी ( पदार्थ ) में अनेक विरुद्धकोटिक धर्म अपोपित 
करता है । इस कारण संशय की परिभाषा यो की जाती है-- 
““एकस्मिनू धर्मिणि विरुद्धनानाकोटिके ज्ञान संशयः |! 
“तक संग्रह 
उपयुक्त उदाहरण में चित्त इन दोनों पक्षों के बीच में आन्दोलित होता रहता है-- 
(क) क्या यह दृश्यमान पदार्थ 'मनुध्यः हे! 
(ख) अथवा मरुष्येतर वस्तु ( यथा स्थाणु ) है ! 
इन दो विरुद्ध कोदियों के बीच में दोलायमान अज्ञभव ही संशय कहलाता है। 
विरुद्ध कोटि द्वयावगाहि ज्ञान॑ संशयः | न 
““''पचेदशमसभ्रह ॥ 
संशयावस्था में किसी कोटि का निश्चय वा अवधारण नहीं हो पाता। अतण्व 
स्वेदशनसंग्रहकार कहते हैं, 


११५ न्याय-दर्श 
नकापारणतात जान संशय; 
जिस प्रकार हिडोला स्थित नहीं रहता किन्तु दो दिशाओं मे फूलता रहता है, उसी 
कार संशययुक्त ज्ञान भी 'अआस्फ और नातति! इन दो कोटियों के बीच में डोलता रहता 
है। चित्त की इस दोलायमान अयस्था का दी नाम संशय है। जेसा गुणरत्न पडदरश॑न 
तु च्चय वृत्ति में कहते हैं, 
पोलायमान। अतीति; संराय: । 
क किक, भेद | बह गीतम है 
सराय के प्रभेद--.सशय के नम्पन्ध में गतिम का निम्नलिखित सूत्र है- 
॥0 हर $# 0 हक ते ; ४ 2० ) वि हैँ 
“समानानेक पमपपत्तेविप्रतिपत्ते रुप लच्प्यनुपत्रच्ष्यव्गवरथातक बिशेष।पे भशः 
संशय: ।!! 





“>न्य]५ सू७ 4।१|2 ३ 
रस सूत्र के द्वारा सृत्रकार पॉँच प्रकार के संशर्यों का निर्देश करते हैं... 

(१ ) समान घर्मोपपत्ति मलक- -मेसे, यह शंका कि दृर्वर्ती पदार्थ मनुष्य 
है अ्रथवा स्थारु ! यहाँ यह सन्देहठ उस आकार वा आ्रायतन विशेष के कारण उत्पक्ष हुआ 
है जो मनुष्य और स्थाण दोनों का समान था उभयनिष्ठ धर्म है। इसलिये यह संशय 
तमान पर्मोपपत्ति मूलक है। 


अनित्य ! यहाँ यह सम्वेद इस का रण उत्पन्न होता है कि परमाणु आदि नित्य पदार्थ और 
घट आदि अनित्य पदार्थ इन दोनों में एक की भी शब्द के साथ समानधमंता नहीं पेखी 
जाती है। इसलिये यद संशय अनेक धर्मोपरपरत्ति मूलक है । 


( ३ ) विप्रतिपन्ति हलक--एक ही विषय में दो पररुपर विरोधी सिद्धान्तों 
पाया जाना 'विश्वतिपत्ति! कहलाता है । # जैसे, एक दशन का सिद्धान्त है कि “आत्मा 
है”, दूसरे दर्शन का सिद्धान्त हे, “आत्मा न हीं 8।?” ऐसा “याघात या विरोध देखने पर 
संशय होता है, 

आत्मा है या नहीं ? 

यहाँ परस्पर विरोध देखने को कारण शंका उत्पन्न होती है। अतपव यह संशय 
पिग्रतिपत्ति म्नक है। 
न्जज-++--..0ह 

% व्याहतमेका्थदर्शर 


७245 अप आल हो तक ७> हनी नकल म हपल कलतल ५ कं. हब | छ लक्‍छ कप तल न न >न....... 
विप्रतिपत्ति: | ध्याधातों विरोधो स्भाव इति। 
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विपुण'ममराक चूम 


( ४ ) उपलब्ध्यट्य वस्थ| टाजका--इन्द्ियों फे द्वारा सा यद्ाथ की भी 
उपलब्धि होती है (लैसे तडागब्यत जज की) और कभी-कभी असत्‌ पदार्थ की भी उपलब्धि 
होती दे ( जैसे मरीचिका में श्रासासित जल की )। इसलिये उपलब्धि की अव्यवस्था 
देखकर यह शंका उत्पन्न हो सकती है कि “सामने जो जल' की प्रतीति हो रही है वह 
सत्य हे था असत्य १? 

ऐला संशय उपलब्ध्यव्यवस्थामलक कहलाता है। 

(भू) अनुपलब्ध्यवग्यवस्थामलकू----मान लीजिये, आपने खुन रखा है 
कि सामने किसी वृक्ष पर प्रेत रहता है । आप इस बात का निश्चय करने के लिये बटबृक्त 
के सभीप जाते हैं। किन्तु यहाँ कोई प्रेत दिखलाई नहीं पड़ता । तब यह शंका उत्पन्न होती 
है कि “ क्या ग्रेत अन्तहिंत हो जाने के कारण नहीं दिखलाईं पड़ता हे श्रथत्रा वह वक्त पर रहता 
ही नहीं है? अशुपल्ब्धि की अव्यवस्था के कारण ऐसा संशय होता है । अतएव यह 
अनुपलब्ध्यव्यवस्थामूल॒क संशय कहलाता हे । 

वासिककार ( उद्योतककश ) अन्तिम दोनों प्रभेदों को भी प्रथम ( साधारण धर्मो- 
पपत्ति ) के ही अन्तर्गत रखते हैँ। अतः उनके मताबुसार संशय के केवल तीन ही प्रभेद 
हैं। बेशेषिक गए असाधारण धर्मोपप्ति और विप्रतिपक्ति का भी साधारण धर्म में ही 
अन्तर्भाव करते हैं। इस प्रकार वे साधारण धर्मोपपत्ति को ही सकल संशय का सूल 
समझते हैं । 

संशय तभी तक बना रहता है जबतक विशेष की डपलब्धि नहीं हो। पूर्वोक्त 
उदाहरण को लीजिये। यहाँ विमर्श यह है “दश्यमान पदार्थ मलुष्य है अथवा रूथाण॒ु १” 
यहाँ जबतक मलुध्यत्य का निशचायक दृ्तपादादि अवयब वा स्थाणुत्व का निश्चायक 
कोव्रशाखादि अक्यव उपलब्ध नहीं होता, तबतक इस संशय की निववत्ति नहीं हो सकती । 
इसलिये सुत्नक[र कहते हैं, 

“» ० विशेषापेक्षों पिमशेंः संशय: 

संशय ओर विपयंय---विपर्थथ का अर्थ ई मिथ्याज्ञान। जैसे, सीप को 
देखकर चाँदी अथवा रज्जु को देखकर सर्प समझ लेना। & यहाँ सत्‌ वस्तु के स्थान में 
असत्‌ वस्तु की निश्चयातव्मक धतीति हो जाती है । किन्तु संशय में यह बात नहीं होती । 
वहाँ सत्‌ या असत्‌ इन दोनों में किसी वस्तु का निश्चय नहीं होता । संशय न तो शान 
कहा जा सकता है न विपयंय--यह दोनों के बीच की अवरूथा है । 
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ने मिध्याज्ञान विषयय: | यथा शुक्तो 'इ्ढ रजतस! इसि 
१५ 


११७ दशन-परिचय 


लडकी मल; (हें: [क्‍व॥ पक कक्कअकिश लक, मं. 
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भान लीजिये, आपने समक्ष एक रउज़ु , रहली ) है । उसके सम्पर्ध में प्रभा, विपर्यय 
ग्रीर संशय, ये तीनो प्रमशः इस प्रकार हांग' । 
(१) रश्यमान पदार्थ रज्ज़ु है| प्रमा ) 


(४५) , , ५ खप है ( विपर्यय ) 
(३) » » गज है या सर्व ! ( संशय) 


संशय भोर ऊु् + संशयावरूथा में चित्त दो कीडियों पो बीच में आन्शेलित 

रहता है। किस्तु जप एक फोडि फी ताफ चिस विशेष रूप से आाहृष्द हो जाता है, तथ 

सरी कोटि का पलड़ा हलका हो जाता है। जैसे, मध्यरात्रि में एकारल श्मशान प्रदेश मे 

स्थाणु वा मनुष्य? एसी शंका होने पर यह स्फूर्तिहोती है कि ऐसे हुथान में इस समय 

कोई मसुष्य फ्यों श्रायेगा हो न हो, यह दुथाण ( हूँठा युक्ष ) ही है। ऐसी स्फूर्ति को 
'छह कदनते हैं । 


संशय और ऊद म॑ यद गेंद है कि संशय में दोनों संविग्ध कोडियाँ तुम्य होती हैं । 
ऊद में एक कोटि अ्रधिक प्रयल हो जाती है । 


संशय भोर पझ्नध्यवप्ताय--रूरति का लोप हो जाने पर कभी-कभी 
परिचित वह्तु को वेखकर भी हमें शंफा होने लगती दे ! "शायद इसको पहुले' कभी देखा 
है। शायद इसका नाम यह है ।” एते अधूरे ज्ञान का नाम अनध्यवसाय है | 

कभी कभी ऐसा भी होता है कि सामने से कोई परिग्ित यहतु निकल गई। किस्लु 
भ्रम्यमतरुकता फे कारण उसका निशिच्चत ज्ञान नहीं दोता । यह भी "भनभ्यवत्ताय' है । 

संशय और श्रनध्यवसाय में भेंद्‌ है। संशय की निवृत्ति के लिये विशेष का अबलो- 
कन आवश्यक है। किस्तु श्रनध्यवप्ताय की निवृत्ति स्मृति या ध्यान के ढारा होती है| 


संशय का महर्थ---दर्शन शाह्म में संशय का बड़ा ही महत्व है। बिना 


संशय फे जिज्ञासा नहीं होती भोर बिना जिशासा के नवीन शान की उपलब्धि महीं होंती। 
शतः फटा है -- 
संशय! ज्ञानप्रयोगनः भेवति! 


संशय का प्रयोजन है ज्ञान की उपजब्धि। ज्ञान प्राप्त होने पर संशय की भिवृत्ति हो 
ज्ञाती है, और फिर उसका कुछ प्रयोजन नहीं रहता । 





[ प्रयोजन और उप्तका विश्लेषण--प्रयोज्य और प्रयोजन--मुख्य भौर गौण अयोजन--इृष्ट ओऔर 
अदृष्ट प्रयोजन | 


प्रयोजन शझौर उसका विश्लेषण “जिस विषय को लेकर किसी कार्य 
में प्रवुत्ति होती है, उसे अयोजन' कहते दें । 
गौतम कहते हैं-- 
यम्र्थमधिकत्य अवर्ततें ततू ग्रयोजनम्‌ | 
न्‍न्‍"न्य|० सू० १।१।२४ 
इच्छापूर्वक जो कार्य किया जाता है, उसमें प्रायः निम्नलिखित बातें पाई जञाती हैं-- 
( क ) कार्यताहान--अर्थात्‌ 'यह कार्य किया जाने लायक है? ऐसा ज्ञान । 
( ख) चिकीष[--अर्थात्‌ उस कार्य को करने की इच्छा । 
( ग ) कृतिसाध्यताज्ञान-+-अथात्‌ यह कार्य इस प्रकार से किया जायगा! 
( घ) प्रद्ृत्ति--अर्थात्‌ उस कार्य को करने की आन्तरिक प्रेग्णा । 
( ७ ) चेष्ठा--अर्थात्‌ उस कार्य को सम्पस्न करने के लिये शारीरिक क्रिया । 
इस सबों के अनन्‍्तर क्रिया का आचरण होता है । 
अब प्रश्न यह है कि किसी कार्यविशेष को करने की इच्छा वा प्रदृच्ति क्यों होती है ! 
बिना प्रयोजन के किसी काम में प्रद्गत्ति नहों होती | कहा भी है-- 
प्रयोजनमनुद्श्य न मन्दोऊपि अव्तेते । 
यह प्रयोजन है क्या ? किसी वस्तु-विशेष की प्राप्ति। यह अभिलषित-प्राप्ति दी 
'उद्देश्यः या 'ग्रयोजनः कहलूतती है । 
प्रयोज्य जोर प्रयोजन---भोजन पान आदि कार्यों का प्रयोजन दे छ्ुतृषादि- 
जम्य फ्लेश की निवृत्ति वा स्वास्थ्यसुल की प्राति। यहाँ भोजन क्रिया 'प्रयोज्यः और 
स्वास्थ्य प्राप्ति ग्रयोजक' वा (प्रयोजन! है। 


११६ दर्शन-परिचय 


प्रयोज्य और अयोजन सापेक्ष शब्द हैं। बही क्रिया एक कार्य का प्रयोजन और दूसरे 
काय का प्रयोज्य हो सकती है । जैसे, दा?,गराशए कार्य का प्रयोजन है पाकक्षिया, और 
पाकक्रिया का प्रयोजन है भोजन । यहाँ पाक बिया दाष्याग्यिसंदत कार्य का प्रयोजन और 
भोजन कार्ण का प्रयोज्य है। इस तरह देखने में आता हे कि कार्यशात्र का प्रयोजन 
कार्याव्तर होता है । 

मुख्य ग्रौर गोण १ योजनू--दस प्रकार प्रयोजनों की सोपानश्शडुला पर 
आरोहण करते-करते अन्ततोगत्वः एक ऐसा अन्तिम प्रयोजन 3पत्नब्ध होगा जिसके ऊपर 
दूसरा कोई प्रयोजन नहीं है। अर्थात्‌ को अपना प्रयोज्ञन आप ही हो। ऐसा प्रयोजन 
ग्ररू्य! या (चरम प्रयोजन (0॥08॥ गाते ) कहलाता है | इसमे नीचे झीर सब 
प्रयोजन 'गौण” हैं । ह 

चरस प्रयोजन क्या हैँ ! इस प्रश्न के उत्तर में प्रायः सभी दर्शन कहते हैं-..- 
आत्यन्तिक दु।ख निश्रत्ति वा क्केशरहित अधिहिछिन्न सुख प्राप्ति । यही जीवमातर का 
अन्तिम ध्येय रहता है। इसी मदम उद्देश्य को मोक्ष, मक्ति, कैवल्य, अपबर्ग, निःश्रेयस, 
आदि जाना प्रकार फे नाम दिये गये हैँ । इसी श्रन्‍्तिम लक्ष्य पर पहुँचना परम पृरुषाथे 
माना गया है । 

मुख्य ओर गोणु प्रयोजन का भेद गदाघर इस प्रकार बतलाते है-- 

अभ्येच्चानभीनेच्छाविषयरत्य गुरुयअयोजवतयग | 
 अन्येच्छापानेच्चाविपय् गोणग्रयोजनलम | 
-> सुक्तिवाद | 

अथात्‌ जो प्रयोजन ऋपने ही मे पूर्ण वा सुवतात्र है ( दूसरी इच्छा का अधीनस्थ 
विषय नहीं है ) यही मुख्य प्रयोजन! है, और जो प्रयोजन इच्छा: तरपूर्सि का साधन मात्र 
है बह 'गोण' है। 

सुखप्राप्ति का प्रयोजन दया है ? ऐसा प्रश्न गहीं किया जा सकता | फ्योंकि सलप्राप्ति 
का प्रयोजन छुख ही है, पदार्थाग्तरनहीं | इसलिये सुख वा आनन्द ( वा क्लेश निश्ृत्ति ) 
मख्य प्रयोजन माना जाता है । 


दृष्ट और अरृष्ट प्रयोजन----प्रयोजन दो तरह के होते हैं--( १) ह्न और 
(५ ) झहएछ | बीजवपन का प्रयोजन है अम्नोत्पादूज। यह हृष्ट था लौकिक प्रयोजन है। 
क्योंकि यहाँ प्रयोजन की सिद्धि लोक में प्रध्यक्ष देखी जाती है। यज्ञाउट्राज का प्रयोजन है 
स्वर्गप्राप्ति। यह अचष्ट वा अलौकिक प्रयोजन है। फ्योंकि इस लोक में हवर्ग का प्रत्यक्ष 


दर्शन नहीं होता । 





] 


अवयव ओर दृष्टान्त 


[ पंचावयव--दूस अवयव-- अवयवों के सम्बन्ध में मतभेद--अवयवविपयक सिद्धान्त -« अवयवों की सा«कता-- 


पंचावयव में प्रमाणचतुष्टय--द्ष्टन्त का अर्थ--दृष्शन्त की आवश्यकता ] 
पंचावयव---परार्थाहुमान के शिम्त-सिन्‍्त अड्भ-वाक्य 'अवयव' कहलाते हैं। 
परार्थानुमानवाक्येकदे शः अवयवः 
“>> ० दूँ६ २६० 

ये अवयव संख्या में पाँच है-- 

(१) प्रतिज्ञा 

(२) हेतु 

(३ ) उदाहरण 

(५ ४) उपनय 

(५ ) निगमन 

इनका लक्षण और उदाहरण अश्ुमान के प्रकरण-में किया जा चुका है। अतः यहाँ 
प्रत्येक की व्याख्या करना पिश्पेषण मात्र होगा। 

प्रशस्तपादाचाय इन अवयध्ों के नाम क्रमशः इस प्रकार बतलाते हँ--( १ ) प्रतिज्ञा 
(२ ) अपदेश' (३) निदर्शन ( ७ ) अनु सम्बन्ध ( ५ ) अत्याम्नाय । वेशेषिक दर्शन में ये ही 
नाम प्रसिद्ध हैं। 

दश्शावयव---न्यायसूत्र के भाष्य कार वात्स्यायन पंचावयव की व्याख्या करते 
हुए पाँच और अवयवों का सामोल्हेख करते है । इससे पता चलता है कि उनके पूर्व कुछ 
लोग अनुमान के द्श अवयव मानते थे। पंचावयव के अतिरिक्त ओर अवयधों के नाम इस 
प्रकार मिलते हैं-- 

(१) जिज्ञासा--जैसे यह जानने की इच्छा कि पव॑त में अग्नि है या नहीं । 


१्श्८ दृर्शन-परिचय 


करॉपेकेककत+३लॉटतस|#न सफर 
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(२५) संशय- यह सन्देह कि अश्ुमान के द्वारा यह बात जानी जा सकती है या नहीं। 
( ३ ) शक्यग्रापि#-- अर्थात्‌ अशुमान सिद्ध हो सकता है ऐसा विश्चास । 
(४ ) अयोजन-- अर्थात्‌ अनुमान करने का उद्देश्य । 
(५) संशय व्युदास)--अर्थात्‌ सभी संदेहों का दूर हो जाना। ( जैसे, पर्वत पर जो 
१ञ्नाँ दीख रहा है वह केवल माप मात्र तो नहीं है? पसे संदेहों का निशयाकरण ।) 
वात्स्यायन का मत है कि उपयुक्त बाते ज्ञान प्राप्ति में सहायक अवश्य होती हैं, किन्तु 
इन्हे अनु मान का आयश्यक श्रंग नहीं माना जा सकता। इन्ह अनुभान का सहचर समझना 
चाहश्यि अवयव नहों। झवाचीन नैयायिक भी गौतशोक्त चायव का ही झहुलग्द करने है। 
अवयवों के सम्न्य में मतशेदू---शक्पर्कों की संख्या को लेकर कई 
दर्शनों का स्याथ से मतभद है । पीमांसा थी! बेदान्त शेबल तीन अ्रवयव मानते हैं। उनका 
कहना है कि प्रतिशा और विगमन में कोई भेद नहीं ?। प्रतिशा का पुनर्घचनन ही निंगमन 
कहलाता है । तब इस व्यर्थ पुनरूकि मे क्या लाभ ? इस तरह ६ सु और उपनय भी एक ही 
बर्तु हू । दोनों मे हेतु का सम्बन्ध पत्ष के साथ दिझलाया जाता है। फिर भेद क्या रहा ? 
जब बात एक ही है तब दो नामों की क्या आवश्यकता है? या तो हेतु रखिये या उपनय। 
ग्तएव प्रतिज्ञा ओर निगमन, तथा हेतु और 'उपरूय का अशभेद मानने से तीन ही अवयध 
रह जाते हैं-- 
प्रतिज्ञा ( निंगमन ) 
? हेतु ( उपनय ) 
३ उदाहरण 
अब झाप या तो 
(१) प्रतिज्ञ+देत+उदाहरण 
ऐसा क्रम रखिये, अथवा 
(२) उदाहरण 4 उपनय--निगभन 
पैसा क्रम रखिये। बात एक ही है । 
वेदान्तपरिभापा के अनुसार अनुमान का थद्द रूप दोना चाहिये-- 
१ पर्वत अश्नियुक्त है ( प्रतिज्ञा ) 
२ २ प्रयाकदा ना; घृूमगुक्त है (हेतु ) 
३ जैले महानस ( घूमयुक होने से अ्नियुक्त है ) (उदाहरण ) 


4 परदवाक्यप्रमाणानां ज्ञानजननप्रयोजक्य शब्रथप्रापि; । 
| संशयब्युदा सरतकः | 


और लम्कन्पाकगदाकात कप नव १ # ): 
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अथवा“ 

“ १ जो धूमयुक्त है सो अग्नियुक है जैसे महानस-*“उदाहरण) 

| २ पर्वत घूमयुक्त है "**”****€ उपनय ) 

३ इसलिये पर्वत अग्नियुक्त है'** “ *“(निगमन ) 

क्योंकि अनुमान के लिये दो ही बाते आवश्यक हैं--(१) व्याप्ति ओर (२) पक्षध्रमंता । 
(१ ) उदाहरण से व्याति का बोध होता है। और (२) हेतु अथवा उपनय से पत्तथर्मता 
का बोध हो जाता है। इन्हीं दोनों के सहारे ( ३ ) प्रतिज्ञा अथवा निगमन की सिद्धि हो जाती 
है । फिर तीन से अधिक अवयवब क्यों माने जाये ? 


अवयव विषयक पिद्धान्त “इसके उत्तर में नेयायिकों का कहना हे कि 


असुमान दो अभिप्रायों से किया जाता है-- 


*्‌ 


( १ ) स्वनिश्चितार्थ -- अर्थात्‌ अपने ज्ञान फे लिये । 
(२ ) परबोधनार्थ -अर्थात्‌ दूसरों को समझाने के ढछिये। 
पहले को स्वाथातरुमान'!ं और दूसरेको प्राथोतुपान' कहते हैं । स्वार्थालु- 
मान 'जश्ञानात्मक' होता है, अतणव उसके लिये केवल तीन ही अवयवब पर्याप्त हैं। 
जैसे, 
पर्वत अग्निय॒क्त है ( प्रतिज्ञा ) 
१ धूमयुक्त होने के कारण ( हेतु ) 
महानस के समान ( उदाहरण) 
अथवा 
जो-जो घृभवान्‌ है सो-सो अग्निमान्‌ है, जैसे महानस (उदाहरण) 
शा पर्वत धूमवान्‌ है (उपनय) 
इसलिये पर्वत अग्निमान्‌ है द (निगमन) 
रूप मिलता है। लाधव की दृष्टि से कभी-कभी दो ही अवयव (प्रतिज्ञा ओर हेतु ) देकर भी काम चल्ना लेते 
हैं। जैसे, 'पव॑तो वह्निमान्‌, धूमवत्वात्‌ |” शेष अबपर्वों का अध्याहार कर क्षिया जाता है । 
| नागाजु न के 'डपाय कोसल्यसूत्र! में ओर दिडनागाचाये के न्याय प्रवेश” में श्रभुमान के ऐसे 
रूप का बिधान पाया जाता है । यह 879]]02797 के 38॥]00/'& का अनुरूप है। केवल दृष्टान्त को लेकर 
भेद्‌ पढ़ता है। 5ए]]02780 में )(0]०7/ (707078%3 का ग्रिष॥7])6 नहीं दिया जाता । इसलिये 
अगर महानख्र वाला दष्टान्त हटा दिया जाय तो यह्द ठीक 38/')8/'9 बन -जायगा | 
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यहाँ व्याप्ति और पद्ष घर्मता को शान से ही साध्य की स्वाज्ुभिति ( (०४४४४०॥) 
हो जाती है ( अर्थात्‌ अपने मन में निश्चय दो जाता है। ) किस्तु परार्थानुमान 'शब्दात्मक! 
होता है | अतएव पराजुमिति के लिये ( इसरे के मन भे निश्चय कराने के लिये ) शब्द 
खूपत्व ( 7000 ० 5)05870॥ ) होना आवश्यक हे । केवल अथरूपरव ( (९७72 ) 
से काम नहीं चल सकता । इसीलिये पाँचों अवयव प्रयोग में लाये जाते हैं। इनमें प्रत्येक 
सार्थक है और अपना-अपना कार्य करता है । 

इस बात को प्रमाणित करने के लिये यह दिखलाना होगा कि-- 

(१) प्रतिज्ञा ओर निगमन दो सिन्‍न-सि-न अबयब हैं ओर दोनों की सार्थकता है । 

(२) हेतु और उपनय में भेद है और दोनों आवश्यक हे । 


अवयदवों की साथकता- “इन अवयवों का पार्थफ्त और पत्येक की सार्थकता 
तकेसंग्रह दीपिका में बहुत ही स्पएतापूर्यचछ दिखलाई गई है । 
(१) प्रतिज्ञा ओर निगमन - परुतुतः एक नहों हैं। प्रतिज्ञा प्रतिपाद्य विषय 
का सिर्फ कहना है। निगमन प्रतिपाद्य विषय का पिद्ध करता है । 
साध्यवत्तया पद्दा वचन अतिज्ञा । 
हेत सापम्यवत्तया पद प्रधिपादके पंचेने विगमनम्‌ | 


प्रतिशात अर्थ जब हेतु के द्वारा सिद्ध होकर श्रम शणित हो जाता है तभी निगमन 
कहलाता है, अन्यथा नहीं । 

प्रतिशा का धयोजन यह है कि प्रतिपक्ती और श्रोता सब समझ जायें कि प्रतिपादन 
का विषय क्‍या है । यदि बक्ता एकाएक देतु वा उदाहग्ण से कथा का उपन्यास ( प्रारम्भ ) 
कर वे तो सब अकचका जायँगे कि यह क्या कहने जा रहा है, इसका मतलब क्या है। 
इसीलिये वच्हा पहले दी अपना अभिप्नाय रुपए रूप से जता देता है कि में यह खिद्ध 
करना चाहता हूँ । 

निगमन का प्रयोजन यह दिखलाना है कि आप श्रपने अ्रभीष्ठ साध्य पर पहुँच 
गये, अपनी भतिज्ञा को सिद्ध कर छुके । यदि आप पतिक्षा कर कहीं से कहीं बदक जाय॑ेँ तो 
कैसे पता चलेगा कि आपने अपना प्रतिपाय विषय प्रभाणित किया या नहों। इसीकिये 
अनुमान को आदि में प्रतिश और अन्त में निंगमन सो खम्पुटित कर दिया जाता है, 
ताकि कोई भी भाग नहीं सक्रे । प्रतिशा प्रतिपाय विषय का निर्धारण करती है। निगमन 
उसकी पिद्मि कह खुनाता है। निगमन मानों पूबंकथित प्रतिज्ञा पर प्रमाण की मुहर, 
( 0. ॥7. /). की छाप अर्थात्‌ जो कहद/। सो सिद्ध कर दिखाया ) लगा देता है | अतएय 
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प्रतिज्ञा ओर निगमन, दोनों का अपना-अपना अलग ख्थान और महत्त्व हे। वाह्मरूप के 
सादश्य से दोनों को एक समभाना भूल है । 

(२) हेत और उपनय में भी भेद है। हेतु केबल यह कहता है कि पत्त में लिग की 
स्थिति है। उपनय यह बतलाता है कि पक्ष में व्यापिविशिष्ट लिंग की स्थिति है । 

“व्याधिविशिष्ट लिंग प्रतिपादक वचनमुपनयः 
--तकेसंग्रह दीपिका 

हेतु से केवल पत्चचर्मता का ज्ञान होता है। उपनय से व्यातिविशिष्ट पत्षच्रमता का 
ज्ञान ( पणमशं ) प्राप्त होता है । 
., हेतु के द्वारा आप यह बतलाते हैं कि “में अप्तुक कारण देकर अपनी प्रतिज्ञा सिद्ध करता 
हैँ ।” उपनय के द्वास आप यह बतलाते हैं कि “उस कारण का व्यापार ( कार्य ) ऐसा होता 
है ।” अतएव हेतु और उपतय दोनों सिम्न-भिम्न अवयवब हैं और दोनों की अपनी-अपनी 
जगह में आवश्यकता है । 


पंचावयव में प्रमाणचतुष्टप---पंचावधव के पक्ष में वात्स्पायन एक 
विलक्षण युक्ति देते हैं। उनका कहना है कि पंचावयव में चार्यो प्रमाण आ जाते हैं । 
“४ आगम: ग्रतिन्ञा | हेतुरनुमानम्‌ | उदाहरण ग्त्यक्षम्‌ | 
उपनयनमुपमानम्‌ | सर्वेषामेकार्थलमवाये सामर्थ्य -- 
प्रद्शनं नियमनमिति | सोथ्यं परमो न्याय इति ॥” 
( वात्स्यायन भाष्य १।१।१ ) 

इसको यो समझ्िये । आप कहते हैं--- 

१ पर्वेत अग्निमान्‌ है... ( प्रतिज्ञा ) 

यह शुब्द प्रमाण हुआ। 

२ क्योंकि पवत घूमवान्‌ है.........( हेत ) 

यह अन्नुपान प्रमाण हुआ।... 

३ जो धूमवान्‌ हे सो अग्निमान्‌ भी होता है, 

जसे महानस.........( उदाहरण ) 

यह प्रत्यक्ष भ्रमाणु हुआ । 

४ इसी प्रकार (घूमव्रान्‌) यह पर्वत भी है............€ उपनय ) 

यह उपगान अमाण हुआ । 
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इस तरह चारों प्रकार के प्रमाण था गये । इस प्रमाणन्यसध्य का सम्मेज्ञन होने से' 
जो फल ( निष्कष ) निकलता है, बहदी 'निगमना कहलाता है। इसलिये निगमन को 
परम न्याय ( अन्तिम निष्पत्ति ) कहते हैं । 


इष्ठान्त का आथ----ब्टर्व का अर्थ है। 
रष्टोड्न्तो निश्चयों येच स हृष्टान्तः 
जिसको देखने से किसी बात का निश्चय हो जाय, उसे “हृान्ताँ कहते हैं। 
गोतम कहते हें, 
लोफिक परी ज्ञकाणां वस्मिन्‍यर्थ बुद्धिसाम्यं सहश्टान्त 

जिस विषय में लोकिक शरीर परीक्षक दोनों का एक मत हो, बह रष्टान्त कहलाता हे।' 

लीकिक व्यक्ति साधा ग्ण बुद्धि के श्रशुसार विषय को जैसा देखता है, बेसा ही मान 
लेता है । किन्तु परीक्षक तर्क-प्रमाण्तद द्वारा उसकी श्रच्छी ता छानबीन कर तरबों का 
अनुसन्धान करता है। इस प्रकार लौकिक और परीक्षक के दृष्टि कोण भिन्न-भिन्न होते हैं। 
किन्तु धश्टान्त को दोनों ही मानते हूं । उस विषय में किसी का मतभेद नहीं पाया ज्ञाता। 
इसलिये आाष्यकार कदते हँ, 

यत्र लोकिक परीक्षकाणएंं दर्शन न व्याहन्यते से हृष्टान्तः | 
सबेदशन संग्रहकार कहते हैं-- 
ब्याधियंदिय भूमि: हृश्टान्तः 

व्याप्ति सम्पन्ध का ज्ञान जिसमे आधाए पर होता है बद्दी 'दृष्टान्त' हे। जले, धूप 
और अग्नि में जो व्याप्ति सम्बन्ध है, वह केसे जाना जाता है! दोनों का साहचर्य देखने 
से। यह साहचय कहाँ-कहाों पाया जाता हैं ? रसोई घर, यज्ञरः यादि में । एल-ही-पेसे 
स्थान उस व्याप्ति के आधार रुथल हूँ। श्रतः ये दृष्टान्त या उदाहरण कहे जाते है । 

इृष्टान्त के प्रभेद “+देखाग्त दो तरह के होते हँ--( १ घर्म्ये दृष्टान्त 
और (२) चैधर्म्य दृष्टास्त। अन्य का उदाठग्य 'साथर्य दृश्ान्त' कदलाता है । जैसे, 
रसोई घर में घूतत और अग्नि का स्ाहचय भाव। यह साधम्य हृष्टान्न है । व्यपिरिक का 
उदाहरण 'वैधर्स्य दश्टान्त' कफयात! है। जले, जलाशय में घूम और अग्नि दोनों का अभातर 
है। यउ 'वेधम्य हप्टान्तः है । 

शो (५ 

टृश्शान्त की आवश्यकृतू---3ददप्ण को लेकर गैनदेशेन कार्रो ने कुछ 

दीका टिप्पणी की है । दिझनागाचाये अ्र्यय ( 0890 ) और ६ यतिएक ( )९०४०४४९० ) 





दोनों प्रकार के दृष्टान्त देना आवश्यक सममभझते हू । यथा--- 
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“हाँ-जहाँ घूम हे तहाँ-तहाँ भ्ग्नि है! 
जैसे महानस में अग्नि हे ( ?0श४9४8 7780706 ) 
और भील में अग्नि नहीं है ( !९०४७४४० /78:806 ) 
इसके विपरीत धमकीति अपने न्यायविन्दु में एक भी दृष्दान्त देना आवश्यक नहीं 
समभते । उनके अनुसार 
“जहाँ-बहाँ। धूम है तहाँ-तहाँ अग्नि है ।! 
यह व्याप्तिबोधक वाक्य ही पर्याप्त है। इसीमें सब उद्हरणु अन्तर्भुकत हो जाते हैं। 
अतएव महानस या भील का दृश्टान्त देता बिल्कुल व्यर्थ है । 
उद्योतक्र तथा प्रशस्तपाद्‌ भभ्ति आचार्यो ने उदाहएण की सार्थक्ता खिद्द करने 
की चेश है। न्‍्यायशार्त्र विना उदाहरण के किसी व्याप्ति को ग्रहण नहीं करता | इसका 
कारण यह है कि यदि उदाहरण का बन्धन नहीं रहे तो कोई बिल्कुल असत्य व्याप्ति के 
बल पर भी अपना पक्ष सिद्ध कर ले सकता है। जैसे, “देवदत्त सिर के बल चलता हे 
बर्योंकि वह मनुष्य है |! यहाँ इस मिथ्या व्याति सम्बन्ध की कटपना की गई है कि--जो-जो 
मनुष्य है सो सिर के बल्ल चलता है | पांश्चात्य #0770/ 4,020 इस अज्चुमान को चुपचाप 
प्रहण कर लेगा। किन्तु न्‍्याय इसको ग्रहण नहीं करेगा। प्राचय तक शास्त्र में ? (००५ 
ए08]) 2०४४००४॥९ नाम की कोई चीज़ ही नहीं मानी जाती | यहाँ जो अलुमात्र है वह 
सब 707007, ४४/०ए७७) दोनों है। अतएव नैयायिक ऐसी व्याप्ति की कब्पना खुनते ही 
चट पूछ बैठेगा--“ अच्छा बताओ, तुम्दारा दृष्ठान्त क्‍या है?” अब जो बिल्कुल असत्य 


बात है उसका दष्टान्त कहाँ से दिय। जायगा ? बस, एक भी गवाह नहीं मिलने से मुकदमा 
तुरत खारिज हो जाता है । 


अब बात रही दो दृष्टान्‍्त देने की। इसको नेयायिक आवश्यक नहीं समझते । 
रृए्ान्त का कार्य है व्याप्ति का सम्बन्ध दिखलाना न कि डसे सिद्ध करना। यदि दृष्टान्त का 
कार्य व्याति को सिद्ध करना मानव लिया जाय तो केवल दो दृष्टान्तों से भी तो काम नहीं 
चल सकता है। क्योंकि अन्वय-व्यतिरेक का एक-एक दंशन्‍्त देकर कहा जा सकता हे 
कि “जहाँ-जहाँ पानी रहता है तहाँ-तहाँ मेंढक रहता है । जैसे तालाब में पानी है तो भेढ़क 
भी है । ( अन्वय ) और रमेश की टोपी में मेढ़क नहीं है तो पानी भी नहीं है ( व्यतिरेंक ) ४” 
. किन्तु इतने ही से व्याप्ति को सिद्धि तो नहीं हो जाती ।|# इसलिये यदि एक दशन्‍्त 
अपर्याप्त है तो दो भी अपर्याप्त हैं। लेकिन दृष्शान्त जो दिया जाता है सो व्याप्ति को 
प्रमाणित करने के अभिप्राय से नहीं, वरन उसे प्रदर्शित करने के अभिप्राय से । इ्सलिये 
जैसे दो वैसे एक | अतः लाधव के विचार से एक ही दशप्त दिया जाता हैं । 
लाया 7 प्ाक्ष के सिदि कैसे शोतो है इसके किये ब्याप्ति का भरध्याय & ध्याप्ति की सिद्धि कैसे होती दै इसके लिये व्याप्त का झाध्याय देखिये | 


बभ्प धप्यादकप 


पक 
६९42३ (४ 


सिद्धाग्त का लगग -- सर्वपन्नरिद्धान्त-- प्रतिक्नसिक्ष न्त-- अपिकर ण॒ुरिद्धानाबब्जर्युपगग सिल्‍न्त ] 


सिद्धान्त का लक्षणु----सिद्धाव्त का श्र्थ है 
पिद्: अन्तः सेन से पिद्यान्तः 
जिसके द्वारा किसी दास्पद विषय का अबच्त या समापन हों जाय उसीका 
नाम है (सिद्धान्त! 


भ्ँ 


सिदस्य संस्थिति: पिद्धान्त: 
कोई विषय प्रमाण द्वारा सिद्ध या स्थापित हो जाने पर 'सिद्धाप्त' कहलाता है । 


गोतम कहते हँ-- ः 
तवाधिकरसाम्यपयगर्रास्थिधिः चिद्ञान्तः 
“+न्या० सू० 4।१३१६ 

अर्थात्‌ तन्‍्त, अधिकरण वा अभ्युपगम के सहारे ही सिद्धाग्त स्थापित होता 

इस बात का स्पष्डीकरण आगे किया जाता है । 
री हे (६ न हि 

सिद्धान्त चार प्रकार के होते हँ#--( १) सबंतन्त्र (२) प्रतितन्त्र (३ ) अधिकरण 

और (४ ) अभ्युपगम । 


(१) सवतन्त्र सिद्धान्त-- 


५ । हल थ्रों ४ व 
धंवंतनना वि रुएेस्तन्थीपधिक तो 5 





हे 


थे साफकवरधिद्ानाः 
“ अंग][० सू० ॥$१८ 
यहाँ तन्त्र शब्द का श्र्थ है शास्त्र | इसलिये सर्वतम्त सिद्धाग्त का अर्थ हुआ सर्व- 
शास्त्रसम्मत पिद्धान्त । जिस सिद्धान्त को सभी भानते हों, जिसके विषय में किसीका 
मतभेद नहीं हो, वह सर्वतन्त्र पिद्वान्त है। जैसे, हम्द्रियों के द्वारा विषय-महर होता है! । 
यह सर्वेतन्त्र सिद्धान्त है । 


:3कमनद्केबंअ पोज पाक 


9906 ७७०७७७७ ५४७७७ ७७७ 


# अभ्युपेत: प्रमाणों; स्थादासिमानिक सिद्धिमि:। सिद्धाग्तः सबतन्भाविभेदात स ्वतुर्धिधः | 


“+ तोपिकरक्षा 


भारतीय दर्शन परिचय श्श्पू 


(२) प्रतितन्त्र झद्ध[न्त--- 


समानतन्त्रतिद्धः परतन्तासिद! अतितन्ञतिद्धान्तः 
““लंया[० सू० १।१|२६ 
जो सिद्धान्त सर्वसस्मत नहीं हो, जिसको कुछ शास्त्र माने और कुछ शास्त्र नहीं 
मानें, वह प्रतितन्त्र पिद्धान्त' कहलाता है। जैसे, शुब्द[नित्यत्ववाद (अर्थात्‌ शब्द्‌ अनित्य 
है )। यह नेयायिकों का सिद्धान्त हे, किन्तु म्रीमांसक इसे नहीं मानते। अतः यह प्रतितन्त्र 
सिद्धान्त है । 


( ३ ) अधिकरण सिद्धान्त-- 
यत्सिद्धावन्यप्रकरणुसिद्धि! सो उशिकिरण सिद्ध 
“--न्या० सू० १।१|३० 
ज्ञिस सिद्धान्त को मान लेने पर कतिपय अधीनस्थ विषयान्तर भी आप-ही-आप. 
स्वीकृत हो जाते हैं, उसे अधिकरण सिद्धान्त! कहते है। जैसे, पुनज्न्मवाद मानने पर 
आत्मा का अस्तित्व और उसका शरीर से पार्थकय आप-ही-आप प्रतिपन्‍न हो जाता है। 


( ४ ) अभ्युपगम सिद्धान्त-- 
अपर त्षिताभ्युपगमात्तद्विशेषपरी ज्ञणु म्‌ अभ्युपगम्तिदान्तः 
“+ल्या० सू० १॥१॥३१ 

किसी अपरीक्षित वस्तु को विंचारार्थ थोड़ी देर के लिये रवीकार कर लेना “अभ्युपगमः 
( .488प7700॥ ) कहलाता है। पु]नः परीक्षानन्‍्तर जिस सिद्धान्त पर पहुँचा जाता है, वह 
'अभ्युपगम पिद्धान्तः कहलाता है । 

जैसे, चाबाक प्रश्तति लोकायत मतवालों का कहना है कि पुनर्जन्म नहीं होता । अब 
नेयायिक कहते हैं. “अच्छा, थोड़ी देर के लिये मान लिया कि पुनर्ज॑न्म नहीं होता, शरीर 
के भस्मीभूत होते हुए ही सब कुछ निःशेष हो जाता है। तब इस जन्म में किये हुए कमों 
का फल कौन भोगता है ? और यदि कर्म का फल नहीं मिलता तो क्या पाप-पुणय, बन्धन, 
मोक्त ये सब कपोलकल्पित हैं? और यदि ये सब कहढिपत हैं तो क्या उनके प्रतिपादक 
वेद्‌ धर्मशास्त्रादि सभी कूठे हैं? किन्तु ये खब आप्त वचन होने के कारण प्रामाणिक हैं, 
उनमें मिथ्यात्व का आरोपण नहीं किया जा सकता । अतणव पुन्ज॑न्म का सिद्धान्त मानना 
ही पड़ेगा। इस प्रकार के सिद्धान्त को अभ्युपगम सिद्धान्त (९१०९ 7८000 80 80877'व प्रा0) 


कदते हैँ । 








“ऊ 


हे 


हे कक है कह है ड़ ७ 
तक आार ४०३ /[ [६4 


सर्द न 


( 


[ तब की परिभाषा - तक का राहुप- गीतमोक्त. त॑अणाली प्रभागबाधितानप्रसाज्ञ ६ तकॉजुगतेप्रभेद 


'आदाभष, अन्योग्याश्रय, चक़का, भनवस्था )-०« निरय ] 


तक की प्रिभाष[---तर्क की परिभाषा यों की जाती है-- 
व्याप्यारोगेशद्याप्यपरोपरूव: 
प्र्थात्‌ व्याप्प के आरोप द्वार व्यापक का आरोप करना तक है । 
झा इसका भाव समय । आप देखते हैं, पदाड़ पर भुआँ उठ रहा है। यह देखकर 
आप मन में तर्फ करते है, 
८४ बचद्चत्रासन्यभावः स्थातू तहिं धूमाभाव: स्वात्‌ ? 
यदि यहाँ अग्नि का श्रभाव रहता तब तो घूम का भी अभाव दोता। 
जहाँ-जहाँ भ्रग्ति का अभाव होता है, तदाँ-तद्ाँ घूम का भी भ्रभाव दोता है | इसलिये 
अग्न्यभाव और घूमामाव में व्याप-ब्यापक सखन्ध है। श्र्थात्‌ अम्स्यमाव व्याप्य ओर 
धूमाभाव व्यापक है। यहाँ अग्न्यवाय (व्याप्य ) के आरोपण से घूमाभाव ( व्यापक ) भी 
आरोपित हो जञाता है, जो प्रत्यक्षविरुद्ध हैं। इसलिये व्याप्य का आरोपण ( अग्ग्यभाव ) 
मिथ्या सिद्ध होता है। इस तरह ऋषप्ल्यभाव का मिथ्यात्य खिद्ध होने से झसका प्रतिकूल 
यानी अग्नि का भाव सूचित होता है । यदी तक या [0॥/004 [0700६ हर । 
ताकिकरत्षा। में तर्क के उपर्युक समख्त अड्ड इस प्रकार गिनायें गये ६... 
व्यातिस्वर्काश्नतिहति रकसाने विपर्यंथे | 
अनिष्टननुकूललमिधि तकल्निपश्चकम | 
तक का स्वरूप---नेयायिक गण तर्क को स्वतन्त्र प्रमाण-की फोर्टि में नहीं 
गिनते । फ्यौकि यह रुवतः प्रमा या निश्चितार्थशान का कारण नहीं होता। सहायक वा 
अज्जुस्राहक अवश्य होता है। इसीलिये कद्दा गया है, 


भारतोय दर्शन परिचय १२३७ 








ग्रमानुग्रा हकस्त 
पूर्वोक्त उदाहरण में जो तर्क दिखलाया गया 
में प्रबल सहायक है । # 
तर्क का काम यही है कि वह विपक्ती की कल्पना को निम्न ल कर देता है। इस तरह 
स्वपत्ञ को प्रबल करने का नाम 'अनुप्ह' है । 
पत्ते विपक्षजिज्ञासाविच्छेद्र्तदुनमहः । 
अतणब तर्क प्रमाण का अशुआहक कहा जाता है। 


श 
गोवमोीक्त तक प्रणाल्ली---गौतम तर्क की परिभाषा या कहते हैं-- 
अविज्ञात तचछेउथेंकारणोपतिस्तचन्ञानार्थ मूहस्तक! | गौ० सू० 09० 

अर्थात्‌ जिस विषय का तरवज्ञाम उपलब्ध नहीं है, उस विषय का तस्वज्ञात 
( यथार्थ ज्ञान ) प्राप्त करने के लिये काए्ण की उपपत्ति करते हुए एक पक्ष की सस्भावना 
( उह ) का नाम तक है। 

जिस वस्तु का तस्वज्ञान नहीं है, उसका तत्व जानने की इच्छा स्वभावतः उत्पन्न 
होती है । इस इच्छा को जिज्नाता कहते हैं। जिज्ञासा उत्पन्त होने पर प्रश्न उठता है-- 
४धइसका कारण यह है अथवा वह ?” अब दो भिन्‍्न-भिन्‍न पक्ष उपस्थित होते हैं। दोनों में 
कौन-सा सत्य है, यह सनन्‍्देह उत्पन्न होता है इसे संशय! या विमर्श” कहते हैं । 

अब इस शंका का समाधान केसे हो ? दो परस्पर -विरोधी धर्म तो एक साथ रह 
नहीं सकते । दोनों में एक का परित्याग कर दूसरे का प्रहण करना होगा । किन्तु दोनों में 
यथार्थ घमम कौन-सा है यह केसे ज्ञाना जायगा ? 

ऐसी ही संशयावस्था में 'तकः का प्रयोजन होता है। संदिग्ध पत्तों में जिस ओर 
कारण की उपपत्ति देखने में आती है, उसी की संभावना मानी जाती है । इसी संभावना 
अथवा “अनुज्ञा' को तके कहते हैं। 

एक दृष्टान्त से यह बात भत्नी भाँति समझ में आ जायगी। मान लीजिये, आत्मा 
के सम्बन्ध में जिज्ञासा है। प्रश्न यह है कि--आत्मा की उत्पत्ति होती है या नहीं ! यहाँ 
दो पररुपर विशेधी धर्म हैं-(१) उत्पत्ति धर्म और (२) अनुत्पत्ति धर्म । इन दोनों में कोन 
सा सत्य है ? यही संशय वा विमर्श है । 


५६ 
र्क्‌ः 
है, चह पर्चत पर अग्नि होने के अ्चुमान 


कप 


% जैसा तकंभागकार कहते हैं-- “ ठथा द्वि पवतोंय खार्ति; उतानग्ति; इति सन्देहानन्तरं 
यदि कश्चन्मन्यते अनग्निरिति तदा त॑ प्रति यक्ययमनग्निरभदिष्तत्तहिं घूमवान्ना#विष्यत्‌ इत्यवच्धिमस्वे 
नाधूमवत्त अश्वज्जनं क्रियते ।. स चानिष्ट प्रसंग; तक उच्यते । पूव प्रदत्त: तकः अनग्निमत्वस्प प्रतिक्षेपात्‌ 
अनुमानस्य भवत्यजुमाहक इसि | | 


ई 
ध्प्‌ «है ४१ 8# 2०: कु ॥॥7+ ४ 
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इसी सं॑देद्यावस्था में तक॑ आ्राकर हमारी सहायता करता है। बह देखता है कि दोनों 
में किस पक्ष की संभादना हे । 

मान लीजिये आत्मा उत्पत्तिक्षर्मक्क है। अर्थात्‌ नवीन शरीर के साथ नवीन आश्मा 
की भी उत्पत्ति होती है। किन्तु ऐसा मानने से यह प्रश्न उठेगा कि इन दोनों में ( शरीर- 
ओर आत्मा में ) सम्बन्ध किस कारण से होता है ! यदि यह कहिये कि,“पूर्व कर्म के फल से” 
तो यह युक्ति अखंगत है; क्योंकि आत्मा क! अस्तित्व शरीर के पूर्व तो आप मानते ही नहीं। 
फिर उसका पूर्व कर्म केसे संभव होगा ? और जब पूर्व कर्म नहीं है तब आत्मा को सुख या 
या ढुशख का भोग क्‍यों करना पड़ता है ! सुख और दुःख कर्म ही के तो फल हैं। जब आत्मा 
का पूर्वाजित कर्म ही नहीं है, तब उसे सुख दुःख की प्राप्ति भी नहीं होनी चआाहिये। क्योकि 
बिना कारण के कार्य नहीं हाता । परन्तु यह प्रत्यक्ष देखने में आता है कि आत्मा का शेर 
के साथ सम्बन्ध होते दी नाना प्रकार के सुख दःख उसे भोगने पड़ते हैं। यदि आध्मा 
उत्पत्ति ध्मक होता तो उसको पूयसंस्कार नहीं रहता और पूर्व संस्कार के अभाव में सुख- 
दुःख का भी सोग नहीं करना पड़ता । 





इस तकप्रणाली के अनुसार हम इस सिद्धान्त पर पहुँचते दे कि-- 
“आत्मा अनुव्यत्ति धर्मक है 


प्रमाणवाधितार्थ प्रसड्र----उप्स॒ुक्त तर्क प्रणाली को सैयायिक्‌ लोग अमाश- 
बाधितार्थ प्रसज्ना कहा करश्न रू | पाश्चात्य दशा में यह ३५७00 0 कफ परा" था के नाभ 
से प्रख्यात है। दो हजार वर्ष पदले यूनान के प्रसिद्ध विद्यान यूक्निढ ने इसी तक्रणाली के 
द्वारा रेखागणित के कई साध्यों को सिद्ध किया है। जहाँ सीधा प्रमाण (()70८६ |00[) 
नहीं मिलता वहाँ इसी तह पद्धति का आ्राअग् लिया जाता है। किसी विषय को प्रतिपादित 
करने के दो मार्ग होने है--- 

(१) एक तो अपने पक्ष को “लेकर युक्तियाँ के द्वारा उसकी पुष्टि करना। 

(२) दूसरे, अपने से प्रतिकूल पद्च को लेकर उसकी अस्तारता दिव्लाना। 

उपयु के तक में दूसरी पद्धाति ( [00॥0॥0 ४0 कड्रा।वएा ) का अवलम्बन किया 
गया है। श्रर्थात्‌ प्रतिकूल पक्ष की असंमाव्यता दिखला कर प्रकारान्तर से अपना पत्त 
स्थापित किया गया हे । 

इस प्रकार जिस सिद्धान्त पर पहुँचा जाता है, वद “अमभ्यूपगम सिद्धान्त 
कहलाता है। # 


0 आम] 


# देखिये सिद्धान्त का प्रकरण | 


भारतीय दर्शन परिचय १२६ 


तकांचु गत भेद---नवीन नेयायिक तर्क के अन्तर्गत ये पाँच प्रभेद मानते हैं... 
( १ ) ग्रमाणवाधितार्थ प्रसंग, (२) आत्माशत्रय, (३) अन्योन्याश्रय, (७) चकरकाश्य और 
(५ ) अनवस्था | इनमें प्रथमोक्त भेद्‌ ( प्रमाणबाधितार्थ प्रसंग ) ही मुख्य और प्रामाणिक है। 
इसका वर्णन पहले ही हो चुका है । शेष चारों तर्क सदोष समझे जाते हैं। इनका परिचय 
यहाँ दिया जाता है । 


(१) आत्माश्रय-- 
स्वापेज्ञापादकोअनिष्ट प्रसज्ञ: आत्माश्रयः क्‍ 
ज्ञिस प्रसंग में अपनी ही अपेक्षा आ पड़ती है, उसे आत्माश्रयः कहते हैं । 
जैले, “यदि पृथ्वी गन्नवती नहीं रहती तो उसमें गन्ध कैसे आता ?? 
यहाँ गन्धव्ा अपनी सिद्धि के लिये रूवयं अपनी ( गन्ध की ) अपेक्षा रखता है । 
अतणव यह आत्माश्रय दोष ( >८८४६7० /?277%८88 ) हुआ । 


(२) अन्योन्याश्रय-- 
स्वापेन्ञापेन्चिततवनिबन्धनोडनिष्ट प्रसब्न। अन्योन्याश्रय! 

जिस प्रसंग में दो पदार्थ एक दूसरे की अपेक्षा वा सहायता पर अवलम्बित हों, वहाँ 
अन्योन्याअ्रय' ज्ञानना चाहिये । 

जैसे, “यदि वेद नहीं रहता तो ईश्वर का प्रमाण कैसे होता ? और यदि ईश्वर नहीं 
रहता तो वेद का प्रभाण केसे होता १” 

यहाँ वेद और ईश्वर दोनों की सिद्धि परस्परसापेत्ष है। अतः अन्योन्याश्रय दोष 
( १४६०७] 700707007०8 ) ज्ञानना चाहिये। 


(३) चक्रक-- 
स्वापेज्ञणीयापेन्नितसापेज्ञतत निबन्धनोडनिष्टप्रसज़्श्चक्रम | 

जिस प्रसंग में अनेक पदार्थ पररुपर सापेक्ष भाव से चक्राकार अवलम्बित हो, उसे 
“क्रक' ( (४7०9० ०880772 ) कहते है । 

मान लीजिये। देवद्च सोया हुआ है| कोई शब्द सुनकर बह जाग पड़ता है। यहाँ 
यदि कोई इस प्रकार तर्क करे कि-- 

५ यदि देवदत्त को शब्द श्रवण नहीं होता तो जाग्रति केसे होती ? 

४ यादि इन्द्रियार्थंशन्निकर्ष नहीं होता तो शब्द अवण केसे होटा ? 

४ यदि जाग्रति नहीं रहती तो इच्द्वियार्थसन्निकर्ष केसे होता १” 

१७ 
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पी मे 0 ; या ला, ञञ शत शयाण पुर तु : मम अमल 
तो यह चक्की ८ ७५ ।श० छोगा। क्योंकि यहाँ जाएति श्रयणु पर, श्रवण पार 


कर कि 
0७, न है ्ँ । ( 8] का ३। । [ ५ रः 0] (छा १ 
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इस प्रकार याँ चक्र ( (॥/0॥0 ) बन जाता है । 


दोए 





( शे ) अनं॑वृस्थ[-- 
अव्यवस्थितपरस्परारो पापी ना निष्ठप्रशा॥: अनवस्था | 

जिस प्रसंग में पर्परा का आरशोपण र| ते कहीं घिराम का अण्त न होंगे पाये, 
उसे अनवस्था/ कहते है । पाइजात्य वर्याशास्त में इसे /2#राजाात चर्त ह॥तित(४॥ वा 
9४76 00(/'2४४ कहने हैं । 

एक उदाहरण लीजिये । 

“यदि इस वृद्ध का कारण बीज नहीं होता, तो यह क्षक्ष कहाँ से आता ? 

( यदि उस बीज का कारण बृच्त (२) पहीं होता, तो वह बीज कहाँ से शाता ? 

“यदि उस एूक्ष (२) का कारण बीज ( २) नहीं होता, तो बह तुझ्ष कहाँ से श्राता ? 

“यदि उस' बीज (२) का कारण सात (३) नहीं होता, तो वह बीज कहाँ से 

आता 
५९ )८ ८ 9८ 

इस प्रकार बढ़े चले जाइये । इस सिलसिले का कहीं अब्त नहीं होगा | इस तरह फे 
तक से किसी पक्ष की व्यवस्था वा सिद्धि नहीं हो सकती | अतः इसे “अनवस्था! दोष 
कहते हैं । 

प्राचीत नेयायिक इन पंचविध प्रभेदों के अतिशिकि और भी छः प्रभेद बतलाते हैं। 
थे हैँ--- 

(१) व्याघात ((०॥ह४७0]000॥)--जैसे, यह कहना कि "में सूक हूँ।” इसे 'वदतोव्याधाती 
( 50|-0०॥॥५७7।७८०७॥ ) कहते है । 

(२) प्तिबन्धिकल्पना--./ 0|)).08600 ॥9]0/काक ) 

(३) फल्पनालापब-..( ॥000|॥7%00 ॥एफण)कांध ) 
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(४) कल्पनागो रव्‌++ ( 0०९ पए7/6876 9]7707898) 
(५) उत्सगे--सामान्य नियम ( 0०॥09/8) फ्रेपो० ) 
(६ ) अपवाद--विशेष नियम ( /५5००७४४०४ ) 


इस प्रकार तर्क के एकादश प्रभेद्‌ दो जाते हैं। किन्तु आधुनिक नेयायिक इन्हें तक 
की कोटि में परिगणित नहीं करते । 


निएय--- संशय वा विभश होने पर दोनों फएच्चों को तोलकर जिस निश्चय 


हो अलसी लक, ५ हि 
पर पहुचा ज्ञाता है, वह निणुय ( 4800 ७777606 ) कहलाता हे | गोवम कहते है-- 
विमृश्य पहुग्रतिपज्ञाभ्यामथविधारण निणेयः 


““न्या० सू० १|१।४१ 


दो परस्पर विरोधी पत्चों में एक पत्च अवश्य ही अखत्य द्ोगा। णक के प्रतिषेध से 
दूसरे की रुथापना अवश्यश्मावी है। खण्डित पक्त का परित्याग ओर अबाधित पक्ष का 
श्रहण कराना ही प्रमाणशास्त्र का प्रयोजन है। जिस पक्ष की प्रमाण छारा सिद्धि होती है, 
उसीका अवधा रण वा निश्चितार्थज्ञान 'निर्श॑य! कहलाता है। अतः भाष्यकार उपयुक्त सूत्र 
की व्याख्या करते हुए कहते हैं । 


[ स्थापना साधनम्‌ । अतिषेष उपालस्भः । तो साधनोपालम्भों पक्ष्रतिन्ञाश्रयों व्यतिषक्ता- 
वनुवन्धेन प्रवर्तमानों प्चग्रतिपक्षावित्युच्येते | तयोरन्यतरस्य निवत्तिरकतरस्यावस्थानमवश्यस्माति | 
यस्यावस्थानं तस्यावधारण! निर्णय: 

जहाँ दोनों पत्त समान रूप से मोजूद रहते हैं, वहाँ निणंय किस प्रकार किया जाता 
है ? किसी विशेष पदार्थ के अवलस्बन से । एक दरुश्ान्त लीजिये। अधेरे में यह संशय हो 
रहा है कि दूरवरत्ती वरुतु मनुष्य है अथवा स्थाणु ( हँठा वक्त )! अब इस सन्‍्देह का 
निराकरण तबतक नहीं हो सकता जबतक आपको कोई विशेष चिह्न न दिखलाई पड़े । यदि 
आपकी उसमें सिर या हाथ दिखाई पड़ जाय तो तुश्त निश्चय हो जायगा कि वह मनुष्य 
है |# यहाँ निश्चायक वह्तु क्या है? अवयव विशेष का दर्शन। यही निर्णय का साधन 
( %परथं॥ [78/0709 ) है | इसीझे द्वार निश्चितार्थ का अवधारण ( ज्ञान ) होकर संशय 
दूर हो जाता है। अतः निर्णय की परिभाषा इस प्रकार भी की जाती है-- 


नमन ४४७एएएएनछ 


४ स्थाणपुरुषयोरुद बता मान्नसाव्श्याज्ोचनाहिशेपसु प्रत्यक्षेष भणविशेषालुस्मरणात्‌ किमय॑ स्थारु 
पुश्षो वा इति संशयोत्पत्ती शिरःपाणयादिद्शनात्‌ पुरुष एवायम्‌ इत्यवधारणज्ञार्य भत्यक्षनिर्णयः 
“““प्रशस्तपादभाष्य 


#2* ५ | ६४, ५ कूलत ह, है. ०» दि कहुत या प 
क्ष् र ॥ ४ है चड हुए) #ई ५, 
रा हम. +्‌ ४९ || भ्प 


श्हन्‌ 
०, “कहं+० के! .। %०॥/ टाल पलकरीकात + अंत ककाउंत१कीरित (ते /0घ०३ 7 #द्पिदत रकेक रा नफेस 4 किक # पैक भिफती पक के ३४ पका 2] 20 ]6३// भा भै। ५ गककते विकार हा प३प पाक उमा पलइक्‍ गे जद सका कफ किक कक पीएफ "कक, 
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निर्णयो /;शेप्दशचजबातधारएं संशयपिरोधि 
प्रमाणों के द्वारा अर्थ ( पदार्थ ) का अवधारण (निश्चय ) ही निर्शाय है। बढिक या 


कहिये कि निय पर पहुँचने के लिये ही तर्क श्रोर प्रमाण का अवद्ण्यब किया जाता है। 


जैसा बात्स्यायन कहते हैं-- 
निण॑यस्तत्तज्ञानं अमाणानां फलम | 


अर्थात्‌ निर्णय रूपी तचतज्नान ही ग्रमाणुं का फल हे । 
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[ कथा«*वाद--जरुप---वितर्डा ] 


कृथ[>--जब किसी विषय का अवलम्बन कर वाद-प्रतिवाद किया जाता है, तब 
उसे कथा” (अथवा शास्त्रार्थ ) कहते हैं। कथा का प्रसह्ः तभी आता है, जब प्रस्तुत 
विषय सन्दिग्ध हो। यदि वह निर्विबाद रहता तब फिर विवाद की आवश्यकता ही क्या 
रहती ? इसलिये संशय ( अर्थात्‌ निश्चित ज्ञान की अनुपल्ब्धि ) रहने पर ही शाघ्त्रार्थ 
का प्रयोजन होता है । ओर उस संशय की निवृत्ति करना ही कथा का उद्देश्य है । 
शास्त्रार्थ ( कथा ) के लिये कम से कम दो व्यक्तियों का होना जरूरी है। पर यदि 
दोनों ही व्यक्ति एक ही बात कहने लगे तो विवाद नहीं चल सकता। इसलिये यह भी 
आवश्यक है कि दोनों विरुद्ध बातें करें। अब मान लीजिये, एक व्यक्ति कहता है “बुद्धि 
अनित्य है? और दूसश कहता है “आकाश नित्य है।” यहाँ एक नित्यता घर्म का प्रतिपादन 
करता है, दूसरा उसके विरोधी धर्म (अनित्यता ) का। किन्तु तो भी एक की बात से 
दूसरे का विरोध नहीं होता । क्योंकि यहाँ दोनों विरोधी धर्मों के आधार भिन्‍न-भिन्‍न 
हैं, अतणव दोनों ही [ घर्म ) अपने-अपने अधिकरण में ठीक हो सकते हैं। इसलिये यहाँ 
दोनों पक्ष भिन्न-भिन्न है, परस्पर विरुद्ध नहीं ओर विवाद के लिये यह आवश्यक हे कि 
दो पररुपर विश्द्ध पक्त (पक्ष और प्रतिपक्ष ) रहे । यह तभी हो सकता है जब वादी और 
ग्रतिवादी दोनों एक ही आधार (पतन्न ) में दो परस्पर विरुद्ध धर्मों को आरोपित करें । 
जैसे एक कहता है-- शब्द अनित्य हे ।! दूसरा कहता है--'शब्द नित्य है ।/ 
यहाँ एक दी आधार अथवा पक्त में (जैसे शब्द में) वादी एक धर्म ( अनित्यता ) आरोपित 
करता है, और प्रतिबादी उससे विरुद्ध धर्म ( नित्यता ) आरोपित करता है। इन्हीं को 
क्रमशः पक्ष! और प्रतिपक्ष! कहते है। इन्हों से कथा का ग्रकरण” ( अवसर ) बनता है। 
जिस विषय को लेकर विवाद किया जाता है, उसे कथावस्तु'” कहते हैं। कथा का अधिकारी 
विद्वान ही हो सकता है। जो प्रतिपक्षी की बात को सुन और समझ सके, उसका उत्तर 
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करता अथवा निर्दिष्ठ ऋम का भड् करता है, वद निश्रद्वीत ( तिरूछत ) होकर परास्त 
समझा जाता है |# 
शास्त्रार्थ के दो उद्देश्य हो सकते हैं- 
(१) यथार्थ तत्त्व का निर्णय 
(२) सभा में विजय ग्रापि | 
( १ ) वादू--यदि पहले उद्देश्य को लेकर शाख्त्रार्थ किया जाता है, तो उसे 
वाद” कहते हैँं। इसमें वादी और प्रतियादी दोनों शात्र के भूखे (ज्ञान ब॒भृत्सु ) होते हैं, 
विजय के इच्छुक (विजिगापु ) नहीं । वे जिज्ञादुभाव से (जानने की इच्छा से) विवाद में प्रश्न 
होते हैं, कुछ युव॒त्यु भाव से (लड़ाई की इच्छा से) नहीं। अतफव वाद एकाल्त में भी किया 
जा सकता है। इसके लिये खमा की कोई आवश्यकता नहीं । गौतम ने वाद का लक्षण यह 
बतलाया है-- कील 
“बग्रमाणतक साधनोपालम्भः चिद्धान्ताविरुद्ध+ 
पंचावयवोपपन्‍न्नः पक्तग्रतिपत्षपरियहों वाद। |! 
म है --गौ, सू १२१ 
अथांत्‌ बाद में निम्नलिखित लक्षण होते है 


( १ ) उसमें खश्डन-सए्डन के लिये तके ओर प्रमाण का ही आश्रय लिया जाना 
चाहिये ( छल, आदि का नहीं )। 

(५ ) सिद्धान्त से विरुद्ध कोई बात ( महज़ दलील करने के खयण् से ) नहीं कही 
जानी चाहिये | 

(३ ) पाँचो अवयब ( प्रतिज्ञा, हेतु आदि ) से युक्ष अज्गलुमान का शयोग होना 
चाहिये । क्‍ 

इन लक्षणों से युक्त जो पक्ष-प्रतिपक्ष का अवलस्बन किया जाता है उसी का नाम 
वाद है । 

वाद में वादी और प्रतिवादी दोनों का यही लक्ष्य शहता है कि घविचार-विभनिभय के 
द्वारा यथार्थ तत्व निकल आबे । कदाय भी है--“वादे वादे वादे जायते तत्तबोधः |” इसीलिये 
बाद की मर्यादा सबसे अधिक है। क्योंकि इसके दारा अज्ञाब का निराश होकर ज्ञान की 
प्राप्ति होती है । 

(३ ) जल्पू---केवल जीतने की इच्छा से जो कथा की जाती है, उसे 'जल्प' - 
कहते है । 


विजयीषु कथा जल्पः 


विश िमिलि नली फिनीिलिशलिकि शमी नि नि शिमिक लि नल नि कक नली लीड नल निज जज जज लक मन अमल हल ३० १४ ७७७७७७॥/७//॥/ए"/"शशशआ॥॥॥/॥॥७॥७॥७॥/॥॥0॥॥/७७॥७७॥७॥७७/७/७॥/ए॥७॥७७॥७७७॥७॥७७७॥७/७/७॥/॥७॥७७॥७॥७७॥७७॥७७एएए आरकलाकंत+क ऋकलमम- न जीक+ पक एफएककन ३३५ “मन ग/॥#५५०४+मककन+फंत#क 


# देखिये, निम्रहस्थान का प्रकरण | 


9 फ्रेश | किम गाय है 8४ 87४ न्ख्जुप ] ह ककया] ] 
कर ९ धथ ॥ ४ 22240 


आल । २हतरजवू शी पाक, पक ७.१ 
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इसमें बादी और अतियादी दोनों का यही लक्ष्य रदता है कि येमफेन प्रकारेश 
अपने प्रतिदन्दी को परास्त किया जाय । प्रतिपत्ी को दबाने के लिये सब तरह +॑ छुलबल 
का उपयोग किया जाता है। छुल, जाति, व्यामः्ल आदि अजुच्रित अस्त्रों से भी काम 
लेते हुए, दोदागण नये-नये पेत: बदलकर एक दूसरे को नीचा दिखाने की चेष्टा करते है । 

गौतम जद्प की .यो परिभाषा करते हैं-- 

“्यथोक्तोपपत्रच्छल जातिनिगहस्थानसाधनोपालम्भी जल्प/ । 
--गो. सू. १॥२॥२ 

ग्र्थात्‌ तक और प्रमाण के साथ ही साथ यदि छल, जाति और स्थ्िहस्थान से भी 
काम लिया जाय ( श्रर्थात्‌ निषिद्ध रूप से भी [णटल किया जाय ) तो उसे जल्प 
कदते हैं. । ह 

जट्प का डद्दैश्य रहता है विजय की प्राप्ति ग्रतण्व वादी या अतिवादी असत्‌ पक्ष 
( मिथ्या बात ) की लेकर भी ( शीर अपने पक्ष की कमजोरी जानते हुए भी ) केबल अपनी 
योग्यता आर उाजया: ९ के बल पर उसे सिद्ध करना चाहता ४। जिसमें अधिक प्रतिभा 
होती है' वही विजय प्राप्त करता है । 


( डे ) विवशट[--.्रदि जध्प फरनेबराना फेवल परपद्त का खणडसम ही करे 
और अपना कुछ पक्ष स्थापित नहों को तो ऐसे जल्प को (पतंग! कहते हैं. । 
स (अह्प/) अधिपक्ष॒स्थापनाइनों पिधररा 
>-गौ० सू० १॥२।४ 
अर्थात्‌ जिस जय्प में प्रतिपक्षी अ्रपना पद्तो स्थापित नहीं करे, (केवल दुसरे पक्ष का 
दूषण करे) उसका नाम 'वितरडा! हे । 
घितशडावादी छल जाति आदि अवैध उपायों का अवलस्बच तो करता ही है। साथ 
ही साथ वह अपना प्रतिपक्ष भी रुथापित नहीं कर्ता है। उसका कार्य केवल ध्वंसात्मक 
होता हे ' र्खनात्क न हीं | यह शत्रुपक्ष के किले पर तो छुलबल के साथ आत्रासण करता रे | 
किम्तु अपना कोई किला नहीं बनाता । उतरिदक एकारफ़ा बार करता है। रद्द दुसरे का 
बार सहने फे लिये खड़ा नहीं होता | फर्योफि जब उसकी अपनी कोई प्रतिशा दी नहीं है तथ 
खण्डन किसका किया जायगा । 
तर्कशारुत में जर्प और दितए्डायाद देय दृष्टि से देखा जाता है। क्योंकि यह बकयाद 
मात्र है, बाद की तरह यथार्थ ज्ञान का साथन नहीं । किन्तु कभी-कभी दुष्ट अथवा मूल से 
पाल पड़ जाने पर इसकी भी ज़रूरत द्वो जाती है । इसीलिये गौतम कदते हैं-- 
धतत्वाध्यवसाथ संर क्षणा।थ' जल्पवितय॒रे बीजप्रोहसंरत्णार्थ/ करटकशाखावरणवत्‌ ! 
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अर्थात्‌ जैसे खेत में फलल की रक्षा के लिये किसान चारों ओर से कोरे का घेर बना 
देते हैं, उली तरह दुष्ट आक्रमणकारी से तत्त्व की रक्ता करने के लिये जव्प और वितरणडा का 
प्रयोग करना चाहिये ( न कि स्वयं तत्त्व ज्ञान के लिये )। अर्थात्‌ “शठे शादय समाचरेत्‌”। 
जब ऐसी नौबत आ जञाय तभी जदप वितण्डा से काम लो, अन्यथा नहीं । 





ह्त्वाभार 


[ देआाभास का अर्थन्‍"पेलाभास के प्रभेद ७ सब्यगिषार, विशद्ध, प्रकरणसम, साध्यक्षम, फालावीश--सव्य- 





न्याय में देलाभास का विनार>-सापारण, असापारण, अनफावारों -सालनित्त सिद्ध [ पपयारिद्ध, स्वस्पासिद्, 
ग्याणलामिय )--वामित-- हनष्यवसित | 

हेवाभास का झुअ-.जो आपलतः (बाहर से ) हल की तरह प्रतीत है, 
किन्तु/यथार्थतः 'हेलु' के लक्षण से रहित हो, वह 'टरेजासासा कालाताह। बाधततिक हेतु 
का लक्षण हे साएशफता | अर्थात्‌ जिसमें साध्य का सिद्ध फरने का सामथ्य हो यही हलु' 
है। इसफे विपरीत जिसमें साभ्य को घिद्ध करने की शक्ति नहीं हैं, उसे एत्वागाल (>द्ेतु 
का झामास मात्र ) ज्ञानमा साहिये | 


हेलाभास के प्रभेदू---- रायिफ्गस्त पाँख प्रकार के सेल्ामाम मानते है 


“अनेकासो विरदश्ाप्यतिदः प्रविएण ( । 
कालाए्यवापॉएएश, ऐ सास मय प्रश्नणा ।! 
गौतम *े अनुसार हेवासालों फे नाम ये है++ 
(१ ) सव्यभिचार 
(२ ) विरुद्ध 
(३ ) अकर गासम 
(४ ) साध्यसम 
(५४ ) कालातीत 
इनमें से प्रत्येक का लक्षण और उदाहरण दिया जाता है | 


( १) सव्यभिचार-- 
व्यभियार! शुरू की व्युग्पक्ति (4१ झौर जग! उपलगंं अर! था १2, गेती 
हक 7! और गे पूर्यक चर! धातु से हैं 
है। वि (विशेष रूपेर)+ अभि (सवेतीमाबेन )+ चार ( गति; स्थिति को अभाष )८ 


व्यमिषार:। अतः व्यभिचार का व्युत्पत्त्वर्थ एश्वा--/एक विशेष रूप से स्थिति का न होना 
अर्थात्‌ अव्यवस्था । 
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हेतु का खाध्य के साथ व्यवस्थित सम्बन्ध होना चाहिये। धूम का अग्नि के साथ 
निषमित साहचय है। अर्थात्‌ धूम का अधिकरण (>ल्थिति का आधार ) फेवल अग्निमान्र 
है । दूसरे शब्दों में यों किये कि धूम 'ऐकान्तिक' है ( अर्थात्‌ केवल अग्निमात्र का आश्रित 
हे )। इसके विपरीत, लाज़्रंग का अग्नि के साथ देकान्तिक सम्बन्ध नहीं है। अर्थात्‌ वह 
फेवल एक पदार्थ अग्नि का ही आश्वित नहीं है। वद अग्नि में भी पाया जाता है ओर अग्नि 
के अभाव में भी ( जैसे, पुष्प, शोणित आदि पदार्थों में )) इसलिये वह “अनेक्रान्तिका द्द 
( अर्थात्‌ बहुतों का श्राश्रित है )। 
यथार्थ हेतु ऐकान्तिक होता है। अर्थात्‌ वह सर्वदा साध्य फे खाथ ही रहता है, 
उससे अलग नहीं । इसके विपरीत, जो साध्य के साथ भी ओर अलग भी देखने में आता 
है ( अर्थात्‌ जो ऐकान्तिक नहीं है ), उस्ले हेतु नहीं, किन्तु हेतु का आभास सम्रकता चादिये। 
ऐसे ही हेतु को 'सव्यभिचार! कइ्ठते हैं। इसलिये गौतप् की परिभाषा है-- 
“अनेकान्तिकः सव्यभिचारः |* 
न्या० सू० १॥२।४५ 
उदाहरण--मान लीजिये, यह खिद्ध करना है कि--वह गाय है ।' इसके लिये कोई 
हेतु देता है--'कर्यांकि उसे सींग है । 
यहाँ सींग का गाय के साथ ऐकान्तिक सम्बन्ध नहीं है। वह गाय से भिन्‍न ओर 
ओऔर पशुओं में ( जैसे भेंख, बकरी आदि में ) भी पाई जाती है। अथात्‌ सींग का गाय के 
साथ नियमित सम्बन्ध है नहों | इलिये यह हेतु ठीक नहीं। ऐसे गलत हेत (हेत्वाभ्रास) को 
'सब्यभिचार” कदते है। कणाद दशुन (वेशेषिक) में इसको 'सन्दिर्ध! कहा यथा है । 
( २) विरुद्ध- 
“सिद्धान्तमभ्युपेत्य तद्विरोधी विरुद्ध: । 
न्‍्या० खू० १२|६ 
यदि ऐसा हेतु दिया जो खाध्य का उल्टा द्वी सिद्ध करे तो उसे “विरुद्ध! समझना 
चआाहिये। 
मान लीजिये, कोई सिद्ध करना चाहता है-- 
“वह पशु गधा है ।! 
इसके लिये वह्द हेतु देता है-- 
“क्योंकि उसे सांग हे 0! 
अब यह प्रत्यक्ष है कि गधे को खींग नहीं होती। श्रर्थाव्‌ सींग गधे में नहीं, वरन्‌ 
गधे से भिन्न ( गाय, भैंस, प्रभ्गति ) पशुओं में पाई जाती है। इसलिये यह देतु खाध्य का 
साधक नहीं, प्रत्युत वाधक है| इसी को विरुद्ध देत्वाभास कद्दते है । 


र्ज । 
१४० यथा दुररणी 
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-पूरतक्त हेस्घासास ( सब्यभिन्‍्तर ) और इसमें अन्तर हैं। क्पनियार बढ़ा होता 
दिया हुआ हेसु साध्य के साथ भी पाया जाय झौर उससे भिन्न भी। किन्तु पिरुद्ठ उसे कहते दें जहाँ दिया 
हुआ हेतु कभी साध्य के साथ बह्दीं पाया जाय बिक सवदा उसके अभाव में ही पाया जागे। ऐसे 
हेत्थाभास को 'श्रतद्ध तु! भी बहते हैं, क्योंकि साध्य में उसको सत्ता रहती ही नहों 

विरुद्ध हेतु देना कमा है मानों अपने ही हाथों अपने पाँव में कुतद्दाड़ी मारना है। जैसे 
कोई वकील मुदरई की तरफ से इस तरह उल्लदी बहस करने लगे कि मुद्दालद्द को द्वी बात 
साबित हो जाय । इस प्रकार विरुद्ध देवु देने ले अपनी ही-बात कट जाती है। इसलिये 
इसको “हए्टमात कर्ता? समझता चाहिये। 

( ३ ) प्रकरण सम--- 

पत्त और प्रतिपक्ष का अवलम्बन तभी किया ज्ञाता है जब साध्य के बिषप में 
सन्वेद्द दो । इसी से प्रकरण बनता 7 य दि साभध्य या उसके अभाव का सिधय रहता तग्र 
तो प्रकरण ( घिवाद का श्रवसर ) आता ही नहीं | इसलिये साध्य ओर उस हे शाभाव दोनों 
का अनिश्चय रदने से ही अकरणा। दोता है। शर्थात्‌ू जब खसाध्य श्रौर उससे विरुद्ध धर्म 
दोनों में बिसी क्री उपलब्धि नहीं दोती, तभी निर्शय की आानसथकता होती है। या इसी 
अनिश्यय ( सन्देंद्र ) का सदारा लेकर श्रथात्‌ साध्य वा उल्हे अगाव की अशुतलरिय फे 
बल पर ही, कोई अपने साध्य को सिद्ध करना याहे तो यह परकर॑णसमा कहनाता है। 

इसीलिये गौतम फहते हैं-- 

“यस्मात्‌ अकरणएचिस्ता स वि्शयार्थमपदि्ट अवरणसमः [ 

भैया, छू५ १।८।७ 

अर्थात्‌ जिसको लेकर प्रकरण का द्ोना संभव है, उसी को हेतु मानना अकरससम! 





जैसे, किसी को सिद्ध करना है कि 
“टद्यदत जाहार हैँ? 

इसफे लिये वह देतु देता है 

“क्योंकि उसमें अ्रआदगयाल का होना नहीं दीख पड़ता ।" 

यहाँ प्रदशणुसम टेल्वाभास समझा जायगा। क्योंकि श्राह्मणन्य या श्रद्राह्यणत्व का 
[अनिश्चय है ( दोनों में किसो की उपलब्धि नहीं है ), तभी तो अनुमान का प्रकरण बनता 

है। यदि दोनों में किसी की निश्चित प्राप्ति होती तो फिर सिद्ध करने की क्या जझरत थी 
इसी देलाभास का अवलस्खन कर प्रतिकत्ती भी कह सकता है कि-- 
“देवदत भअत्राहण है| 
“क्योंकि उसमें ब्राधणुत्र का होना नहीं दीस पड ॥]" 
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इसी लिये 'प्रकरणसम? का दूखरा नाम “सत्म्रतिपत्ष” भी है। क्योंकि इसका प्रतिपक्ष 
भी मौजूद रहता है और उसमे भी पक्ष के समान ही बल द्वोता है । 


( ४ ) साध्यसम--- 
साध्य के विषय में संदेह रहता है, इसीज़िये हेतु फे दारडसकी सिद्धि की जातो 
है । किन्तु हेतु तभी तो साध्य को सिद्ध करेगा जब वह स्वयं असंन्दिग्ध हो। यदि वह 
( हेतु ) रूवयं अखिद्ध है. तब खाध्य को केले खिद्ध करेगा ? कहावत भी है, “स्वयमसिद्धः 
कथ्थ परानू साधयति १”? इसलिये देतु ( “साधन ) को रुवयं घिद्ध रहना चाहिये। यदि 
वह स्वयं सिद्ध नहीं हे तब तो वह भी साध्य ही हो जाता है, तापन नहीं रहता। 
«.. इस्तीलिये गौतम कहते है-- 


“साध्याअविशिष्ट: साध्यतवात्‌ साध्यतमः ।” 
नया ० सू० १]९।८६ 
श्रर्थात्‌ जो हेतु स्वयं साध्य कोटि में आ जाता है, उसमें ओर साध्य में भेद द्वी क्‍या 
रहा ! ऐसे ही देत्वाशाल को 'ताध्यसम” कहते हँ। (इसी को 'अपिद्ध! अथवा “अग्रपिद्ध! 
भी कहते हैँ। ) 
जैसे, मीमांसकों का कहना है किल्‍- 
“छाया द्रव्य है क्योंकि उसमें गति होती है ।४ 
यहाँ छापा में द्रव्यत्व सिद्ध करने के लिये जो हेतु (गति ) कहा गया है, वह ह्व॒य॑ 
श्रसिद्ध है। छाया में गति होती है! इसका क्या प्रमाण ? यद्‌ यह कहा जाय कि “हमारे 
साथ-साथ छाया भी चलती है! तो यह ठीफ नहीं । क्योंकि गति गमनशील पुरुष में हे, 
छाया में नहीं । छाया तो केवल आलोक ( प्रकाश ) का अभाव मात्र है । गतिमान्‌ पदार्थ 
जहाँ-जहाँ प्रकाश का श्रवरोध करता जाता है, उसके पश्चाद्वाग में छाया पड़ती जाती है। 
अतणव छाया में गति का होना सिद्ध नहीं है और जब यहद्द ( गति ) स्वयं अखिद्ध है तब 
दिये हुए साध्य ( द्वव्यत्व ) का साधन कैले होगा ? 


(५. ) कालातोव-- 


“कालात्ययापदिष्टः काल/तीतः |”? 
न्‍्या७ सं १॥१॥ ६ 
अर्थात्‌ साधनकाल का अत्येय द्ों जाने पर ( बोत ज्ञाने पर ) जो हेतु अ्रपदिष्ट हो 
( प्रयुक्त दो ) उसे 'कालातीत! ( 'शअतीतकाल' अथवा 'कालत्यायापदिष्ट” ) कहते है । 


१७२ भ्याय-द्शन 
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वात्यायुत अपने भाष्य में निम्नलिखित उदाएग्य द्वारा इसको सम्तझाते है।मीमां- 
सक गण शब्द को नित्य सिद्ध करने की चेष्ठा करते है । उनका कदना है कि रूप की तरह शब्द्‌ 
का भी नित्य अस्तित्व रहता है । ज्ञिस तरह घट और प्रकाश पे लंयोग से रूप की अभि- 
व्यक्ति होती है, उसी तरह नगाड़ा ओर डंडा दोनों फे संयोग से शब्द की अभिव्यक्ति होती 
है। जिस तरद रूप का अस्तित्व घट-प्रकाश संयोग से पहले भी था और पीछे भी रहेगा; 
उसी तरह शब्द का अस्तित्व भी भेरी-दृए्ड-लंयोग के पूर्न-पश्चास्‌ दोनों ही में रहता है। 
यहाँ "संयोग के द्वारा अभिव्यक्त होने से! यह हेतु देकर शब्द को नित्य सिद्ध करने की चेष्टा 
की गई है । 
किन्तु उपयुक्त हेतु काल का व्यतिद्र्स करता है | क्योंकि शाघरतजन्य संयोग फरे साथ 
ही शब्द की उपलब्धि नहीं होती | दुरस्थ ब्यक्ति को कुछ देर फे बाद शब्द्‌ का ज्ञान होता है । 
दुसरे शब्दों में यों कद्दिये कि संयोग का काल व्यतीत दो जाने पर शब्द की प्राप्ति होती है । 
इसलिये यह कददना कि रूप की तरद शब्द की भी ऋभिव्यक्धि संयोग से दोती है? ठीक 
नहीं | फर्योकि रूप तो साधन ( प्रकाश संयोग ) फे साथ ही श्रमिव्यक्त दोता और उसके 
हट जाते दी लुन हो ज्ञाता है। पर शब्द में यद्द बात लागू नहीं दोती। फ्योंकि उसकी 
अभिव्यक्ति संयोगकाल का अ्रतिक्रम करती है। श्रतएव संयोग फे द्वारा ग्रभ्विव्यक होना! 
यह हेतु कालातीत है । 
नव्यन्याय में हेलाभापत का विचार-- 
नव्य न्याय में हेतु आर हेलाभास को लेकर बहुत ही अगजुशीलन किया गया है। 
गड्नश उपाध्याय ने (वे चिन्तामणि में ) हेत्वाभास के निम्नलिखित पाँच भेद 
माने हैँ-- 
(१ ) सव्यमिचार 
(२ ) विरुद्ध 
(३ ) सत्प्रतिपत्त 
(४) भत्तिद्ध 
(५ ) बाधित 
तक संप्रहकार झन्नम्‌ भट्ट भादि नवीन नैयायिकों ने इन्हीं की पद्धति का अजुसरण 
किया है । 
९. सव्यभिचार--( अनेकान्तिक ) | एज तीन प्रभेद माने गये हैं - 
(१ ) साधारण ( २) असाधारण ( ३ ) अनुपसंहारी । 


भारतीय दशंन परिचय १४३ 


(१) साधारण--मो हेत्वाभास खाध्य के अभाव में भी पाया ज्ञाता है, डसे 

साधारण? कहते है । 
“साध्याभाववद्वत्ति: साधारण: ?? 
जैसे, यदि कोई अनुमान करे, 
“देवदत्त बाह्यणु है ” 
क्योंकि उसके पिर में चन्दन लगा है ।” 

तो यह अयुक्त दोगा। फ्नोंकि लिर में चन्दुन का रहना यहद्द चिह् फेवल साध्य 
( ब्राह्मण ) में ही नहीं पाया ज्ञाता, साथ्य के अतिरिक्त स्थानों में भी ( ब्राह्मणेतर क्षत्रियादि 
वर्णोँ में भी ) पाया जाता है। शर्थात्‌ सपत्त ओर विपक्ष दोनों में ही इसकी हिथिति देखने में 
आती है। इसीको 'ताधारण! ( देत्वाभास ) कदते हैं। 

(२ ) असाधारण - जिस ( देत्वाभास ) की अवस्थिति न तो सपक्ष में मिले ओर न 
प्रिपक्ष में, अर्थात्‌ जिश्वकी दिथिति फेवल दिये हुए पक्षमात्र में सोमित हो, उसे अलापारण 
कहते है । 

“सर्वसपक्षविषक्षव्यावत्तः पक्तमात्रवत्तः असाधारण: 
जैसे, यदि यह कहा जाय कि-- 
“शब्द नित्य हे क्योंकि उसमें शब्दत् है” 

तो यह अयुक्त द्वोगा | क्योंकि शब्द्त्व तो केवल शब्द्मात्र में रहतां है। उलका श्रधि 
करण दूसरा पदार्थ दो ही नहीं खकता | इसलिये अपने पक्ष का दृष्ठान्त ( सपत्ष ) दम कहाँ 
से लावंगे ? ओर यदि दृष्टान्त नहीं देते तो शब्दृत्व ओर नित्यत्व का व्याप्ति सम्बन्ध कैसे 
स्थापित होगा ? शब्द्‌ का दृष्टान्त तो दिया ही नहीं जा सकता। क्योंकि दष्टान्त वह होता है 
जिसमें साध्य का निश्चय हो । और शब्द में तो साध्य का निश्चय ही करना है। यहाँ तो शब्द 
पत्त ( अर्थात्‌ संद्ग्धि साध्यवाला ) है, वह कभी रुवतः दृष्टान्त नहीं हो सकता । इसलिये 
'शब्द्त्व! हेतु नहीं माना जा सकता । ऐसे ही हेत्वाभास को असाधारण कहते हैं । 

( १ ) अनुपसंहारी --जिसका दृश्टान्त न अन्वय (भाव) में मिले ओर न 
व्यतिरेक ( अभाव ) में, उसे अनुपसंहारी कहते है । 
“अन्वय व्यतिरेक इृष्टान्तरहितः अनुपसंहारी ।”” 
““तक संग्रह 


जैसे , “सब कुछ उत्तम हैं। क्योंकि सब कुछ ईश्वर-निर्मित हैं।?” 
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यहाँ धजपर-वर्थि | होने के कारण! यद सेतु शाना गया है । अब इस ऐल का रष्टान्त हम 
कदाँ से लावेंगे ? श्र्थात्‌ यद कैसे यगे हि पक्ष से भिन्‍न स्थान में सी देनु ओर 
साध्य का सामशध्य है। क्योंकि पक्ष से भिन्न रुथान और काई ह ही महीं। जप पत्त में सब 
कुछ! था गया तब बाकी द्वी फ्या रदा, जिसको लेकर दम उद्ाएब यु दूँगे ? ओर जब उदाहरण 
नहीं दंगे तब यह कैसे सिद्ध होगा कि "जो-जो ईश्वर निर्मित है वह उत्तम हे ।? 
यदि यह कहा जाय कि 'घट-पट! वा उदाहरण दिया जा सकता है तो यह ठीक नहीं। 
क्योंकि 'घट पट! झादि सभी पदार्थ तो 'सब कुछ! के अन्दर आ जाते है। श्र्थात्‌ वे पक्ष फे 
अन्तगत ही दे। और पद्त श्रपना हृए्नन्त आप नहीं ही सफता। इसलिये घट पट आदि कोई 
थी पदार्थ रएान्त कोटि में नायीं झा सकता । 
इसी तरह व्यतिरंक में भी दृष्टान्त नहीं मिनल्ल सकता | क्योंति यद फैले सिद्ध, स्िया 
जञायगा कि--जोंन्जों उत्तम नहीं है, वह रशार-विमित नहीं है।! हसते तो सब कुछ! को 
ईपयर-निर्मित मान लिया है, फिर 'ईश्वर से नहीं निर्मित' का शष्ट्राग्त कहाँ मिलेगा ? और 
जब रष्टान्त नहीं मिल सकता तब उपयुक्त ब्याप्ति सम्बन्ध का स्थापित होना अ्रसंभव है । 
ग्रतपय यहाँ अग्वय और व्यतिरंष दोनों मे कोई भी रफ्ान्त नहीं मिलने के कारण 
देतु असिद्ध ही जाता है । ऐसे ही (स्दाधादा को अपार (अर्थात्‌ जिससे कुछ उपयरदार 
नहीं मिद सके ) कहा गया है । 
२. विरुद्ध --- ४ वर्णन गीतमीय स्याय के अनुसार किया जा चुका है। वदी 
यहाँ भी समझता चादि। | 
३. सत्नतिपक्ष--- गोता कथित वकशयय का परापदएत्डतः समझना 
चाहिये । इसका वर्णन भी पूर्व में दिया जा चुका है । 
४. असिद्ध---7* तीत प्रभद्‌ माने सये है-(व) फाव्रदाधिए एच) साखाध्रिद् 
व्याप्पला भिद्ध । 
( १ ) आश्रयासिद्ध-- 
“यस्य हेवीरालयीं चापसम्बन संग्याथवॉसिल: 
जहाँ देतु का आश्रय ( पक्ष ) ही असधिद हो | जैसे-- 
“आकाश का फूल सुगन्षरित हं।।। है 
फूल होने के कारए! 
जैसे पुरी का फूल ।०% 
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यहाँ हेतु का श्श्रयभूत पत्च ( आकाश का फूल ) दी अखिद्ध है। जब श्राकाश का 
फूल द्वी नहीं होता, तब फिर साध्य कैखा ओर साधन कैला ? ऐसे असंभव पक्त में कोई 
धर्म सिद्ध करने के लिये जो हेतु दिया जाय वह 'आश्रयात्तिड! कहलाता है । 
( २ ) स्वरुपासिद्ध -- 
“यो हेतुराश्रये नावयस्यते सः स्वरूपासिदः (!! 
जहाँ दिया हुआ हेत पत्त में नहीं पाया ज्ञाय । जैसे, 
“घोड़ा भी पत्नी है 
क्योंकि वह आकाश में उड़ सकता हे ।” 
यहाँ जो हेत ( आ्राकाश में उड़ता ) दिया गया है, वह पक्ष में (घोड़े में ) नहीं पाया 
जाता | इसीको 'स्वरूपासिद्धर कद्दते है। 
(*३ ) व्याप्यवासिद्ध-- 
“सोज्पाधिको हेतुः व्याप्यवासिदः |” 
जो हेत उपाधि से युक्त दो ( अर्थात्‌ सापेक्ष हो ) उलले व्याप्यवासिद्ध! कहते हैं। मैसे 
“पवत पर धूम होगा 
क्योंकि उसमें अर्नि हे 
यहाँ अभि अकेले पर्याप्त हेतु नहीं है। क्योंकि श्रग्नि का सम्बन्ध धूम के साथ तभी 
होता है, जब उसका ( अग्नि का ) भींगी लकड़ी के साथ खंयोग होता है। या यो कट्टिये कि 
अग्नि धूम को सिद्ध करने के लिये एक दुखरी बात की भी अपेक्षा रखता है। वह है भींगी 
लकड़ी का संयोग | इसीका नाम है “उपाधि! । इसका धूम ( साध्य ) के साथ नित्य साहचर्य॑ 
पाया ज्ञाता है, किन्तु अग्नि के साथ नहीं। इसीलिये उपाधि की परिभाषा की गई है-- 
ह “साध्य व्यापकतले सति साधनाव्यापकत्वम्‌ उपानिः (?? 
अर्थात्‌ जो साध्य ( धूम ) के अभाव में तो कभी नहीं पाया जाय, किन्तु साधन 
( अग्नि ) फे ग्रभाव में पाया जाय, उसे 'उपाधि' कद्दते हें । 
अग्नि धूम का निरपेज्ष कारण नहीं है। क्‍योंकि बह उपाधि ( आद्रकाष्ठ संयोय ) की 
अपेकत्ता रखता है और इस उपाधि के कारण अग्ति में धूम की व्यात्ति नहीं हो सकती । 
श्र्थात्‌, जहाँ जहाँ अग्नि है, वहाँ! वहाँ घूम हे! 
ऐसा नहीं कद्दा जा सकता। फ्योंक्ति भींगी लकड़ी ( उपाधि ) के अभाव में 
अग्नि देखने में आता है ( जैसे जलते हुए लोहे में )। 
उपाधियुक्त ( सोपाधिक ) हेतु साध्य की व्याप्ति को सिद्ध नहीं कर सकता। अतएव 
उसको “्याप्यत्वातिद्ध! कदते हैं. । 
शक 


निर्धूम 
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धयस्य साध्यामावः अमा शाररेए निरिचते: से बाधित ।”! 

जहाँ देतु से बढ़कर बलवान दुसरा प्राण खाध्य की सिद्धि म॑ बाधा पदुँचावे 
अ्रथात्‌ जो अ्रज्ञुमान प्रमाणयान्तर | प्रत्यक्षञादि प्रमाण ) से कद ज्ञाय उसे बाधित ( खरण्ड्ित ) 
समभाता चाहिये। 

जैसे, “अग्नि को उष्ण नहीं होना चाहिये, क्योंकि वह द्रव्य है शोर द्रव्य उष्श नहीं 
होता, जैसे मिट्ठी, पत्थर आदि ।” * 

उपयुक्त रूप से द्वव्यत्व (तु) का सद्दारा लेते हुए यदि कोई अग्नि की अज॒ष्णता 
सिद्ध करना चादे, तो एक छोटी-सखी स्चविनयारो उनका खण्डन करने पे लिये काफी है । 
जो बात धत्यक्ष-सिद्ध है उसे विरुद्ध देतु देना ही निष्फल्त है। क्‍योंकि देतु तो हाँ 
दिया जञाता दे जदाँ साध्य को सिद्ध करना दो। और यहाँ तो वद (त्यक्षादि प्रमाण से) 
सिद्ध दी है। तो मी यदि दम कोई हेतु वेकर इसका उल्टा सिद्ध करना चाहे तो यह 
'बाधितः कहलाता है । 

भास॑झ् अनप्यवर्तित' नामक एक और भी ऐत्वाभस्स मानते हैं। अनध्यवल्लित 
का श्र्थ है-- 

अयध्यवसितला पत्चगात्रत पिलम्‌ | 
जदाँ साध्य की वृत्ति पद्मात्र में कददी जाय; वहाँ यद्द देखाभास दोता है| जैसे, 
ह "पर्वत व्षिमान्‌ है, 
क्योंकि वह पर्वत है |” 


छ्ल 


[ छल का अ्थ--वाकूचल«- सामान्यच्छल-- उपचारच्छल«- छल का प्रतोकार ] 


बल का भथे- 


“वचनविधातोउर्थ विकल्पोपपत््या छुलम्‌ ।? 
गौ० खू० ३२१० 
अर्थात्‌ू-बक्ता के अभिप्रेत अर्थ को छोड़कर, श्रर्थान्तर का आरोप करते हुण, 
वचन विधात करता ( बात काटना ) छल” कइलाता है। मान लीजिये, हमने कोई 
बात कही । अब हमारी बात का असली मतलब तो आपने उड़ा दिया और कुछ दुसरा ही 
श्र्थ लगाकर लोगों के सामने उसकी धज्जियाँ उड़ाने लगे। ऐसा करने को 'छुल! कद्दते 
हैं। अँगरेजी में इसे “0५४७०0॥7९' कहते है । 
छुल तीन प्रकार के होते हे 
( १ ) वाकछल 
(२ ) सामान्य छल 
( ३) उपचार छल 
(१) वाकूछल-- 
“अविशेषामिहितेउर्थ वक्तृरमिप्रायादर्धान्‍्तरकह्पना वाकछलम्‌ ।” 
न्‍्था० सृ० १२१२ 
एक ही शब्दू के कई भिन्‍न-मिन्‍न अर्थ होते हैं। जब वक्ता किसी शब्द का प्रयोग 
करता है, तब उसके मन में एक विशेष ञअर्थ पर लक्ष्य रहता है। उस अर्थ को “विवज्षित' 
या अभिग्नेत'! अर्थ कहते हैं। श्रोता को उसी अर्थ का श्रदण करना चाहिये। किन्तु यदि 
कोई श्रोता फेवन्त खण्डन करने की इच्छा से, महज बतकट के खयाल से, अर्थ को अनर्थ 
कर डाले, कद्दी हुईं बात का कुछ ओर ही मानी लगा ले, तो यह वाकूछल” कहलायगा । 
मान लीजिये; किसीने कहा 
“यह पुरुष नववधूवाला है|” 
अरब 'नवः शब्द के दो अर्थ होते हैं-(१) नवीन और (२) नो (खंख्या )५ वक्ता का 
अभिष्राय प्रथम अर्थ ( नवीन ) से है। किन्तु इसके विपरीत यदि कोई दुछरा अर्थ लगाकर 
कहे--“क्मोंजी, इसके पास तो एक ही वधू है। फिर इसे नव (&) वधू वाला क्यों कद्दते 
हो ? तुश्दारा कहना गलत है ।” तो यह वाकबल हुआ। 


५४ 
श्छ८ न्याय-दर्शन 
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"लक के. | हक कम) है! इण्कयहु 7 
(२) सापान्यदलुलू-- 


54एंसक्‍्तोीचमस्यातियायान्यथयो गाए धंभू गथकुल्पनायामान्यन्ललग |! 
पर्ंवाता।उधरस्याधंतधाययामभाए सगृपायकला बा प्तागा चिच्छुलय 
ब्यथाक संथ १११३ 
५ 


संभावित ञर्थ को छोड़कर, असम्भव श्र्थ की कल्पना करते हुए, दोषनिदर्शन 
करना 'सतामान्य बल' कहलाता है। मान लीजिये, किसी ने कहा, “आम मीठा होता है ।" 
अब यदि इसपर कोई केहे--- 

“यदि आम होने ही से मीटापन आ जाता है तो कश्चा श्राम भी तो आम ही है । फिर 
उसमें भी मीठापन होना चाहिये | किन्तु सो तो नहीं है | इसलिये तुम्हारी बात गलत है ।! 

तो यह सामान्यजुल का उदादरण हुआ | फ्योंकि वक्ता का आशय यह नहीं था कि 
मीठापन में झोर आम में कार्य-कार्यण की तरह नित्य सम्बन्ध है। उसका अभिप्राय यह था 
कि आम पकने पर मीठा दो जाता दहै। श्रतण्य आग को मीठापन का विषय ( आधार ) 
समझना चाहिये, हेतु नहीं । किस्तु जान-बूझूकर भी, यदि बचन का खण्डन करने फे लिये, 
असंभूत अर्थ की उद्धावना की जाय, ता बह 'सामान्य छल' होगा। 

( ३ ) उपचारचलल--- 


“प्रभविकल्प निर्देशेष्ध: सह्ाप्रफोिष उपचार खछलम ।" 
स्‍्या, सू, $२)१४ 


किसी शब्द का जो प्रकृत श्र्थ है, उसको अधभिरेयार्थ कहते हैं। उसी श्रर्थ में 
शब्द का प्रयोग करता “अभिधावन' कहूयाता है, किन्तु कभी-कशी किली शब्द से वक्ता का 
लक्ष्य उसके प्रधान अस्रिथेया4 पर नहीं रद्दता, प्रत्युत उसके गीण लातरणिक अर्थ पर रहता 
है। ऐसी अवस्था में वाबप का शब्दार्थ नहीं लेकर उसका तात्पय ग्रहण करना चादिय | यदि 
जान-बुझकर दोषारोपण करने के लिये ऐसा नहीं किया जाय तो बह उपचार छल कट्दलाता है। 

मान लीजिये, किसी ने कहा-- 

“दोनों रथ आपस में लड़ रहे हैं ।? अब यहाँ वक्ता ने यद्याप रथ! शब्द का प्रयोग 
किया है, तथापि उसका ताप्पर्य 'र्थारोहीः से है । 

यदि इस तात्पर्य को न लेकर कोई कोरा शब्दार्थ लगाने हुए कटदे--'क्यों जी, रथ तो 
निर्जीव पदार्थ हैं, जड़ हैं। वे पररुपर युद्ध कैसे करेंगे। अतपफ्य तुम्हारी बात सरासर 
भूठ है /--तो यह 'उपचार छुल! कठलाय गा । 

छल का अतीकार- तकशास्त्र में 'छूल' का श्रयलस्पन करना बहुत दी दोषपर्ण और 
निन्दनीय समझा जाता है । यदि कोई दुए्ता से 'छुल्ल! के द्वारा बात का खणडन करने लगें 


तो वक्ता को चाहिये कि अपने यथार्थ अभिप्रेत श्र्थ का श्रच्छी तरह स्पष्टीकरण कर दे जिससे 
'छुल' करनेवाल्ा स्थय॑ लज्ञित हो जाय । 


५७॥७॥७७७॥७॥७॥७ ७ ७७७७७ ७ ०७७७७०३३ ५३३ 


जाति 


[जाति का लक्षण --जाति के प्रभेइ «पाधम्यंसम--वैधम्यैसम--उत्कपसम---अपकर्पसम-« वस्वैसम -« अवर्ण्य 
सम --विकरपसम--साध्यसम -«प्राप्तितम --अप्राप्तिवम--प्रसजसम -- प्रतिदृष्टन्तसम अनुत्पत्तिसम --सशयसम -- प्रकर॒- 


शपम---देतुसम -- आर्थापत्तिसम-- अविशेषत्तप् - उपपत्तिसम-... उपलब्धिसम्‌ «» अनुपलब्धिसम «नित्य सप +«« अनि- 
व्यसम - कार्यसम ] 


जाति का बत्षणु--- 


जाति की परिभाषा यो की गई है-- 


“सापस्यवेधस्यम्य/। उ्त्यवस्थानं जाति; |” 
“गो ० सू० ॥॥३१८ 
फेवल खाधर्य (समात्रता ) और वैधरम्य ( विभिन्‍तता) के आधार पर जो 
प्रत्यवस्थान ( दोष निरूपण ) किया जाय उसे 'जातिः कहते हैं। अर्थात्‌ व्याप्ति सम्बन्ध 
( ०70780] (0०॥007ए870० ) स्थापित किये बिना ही फेवल साइश्य ( आाणा।8760ए ) 
और बवैधर्म्य ( 0/070॥००७ ) के बल पर जो खण्डन किया ज्ञाता है, वह जाति कहलाता है । 


जाति के प्रभेद-- 


जाति के द्वारा जो प्रतिषेध ( दूषण या खए्डन ) किया ज्ञाता है, उसके २७ भेद्‌ 
गोतसम सुनि ने गिनाये हैं। यहाँ प्रत्येक का नाम और उदाहरण दिया जाता है । 


( १ ) साधम्यसम-- 
द “पाधम्येंणीपसंहारे तद्धम॑विपर्ययोपपत्ते: साधस्य॑समः [१ 
“+या० सू० १।॥२ 
नेयायिकों का कहना है। 
“शब्दोभ॑नित्यः कतकत्वातू घटवत्‌!! 
श्र्थात्‌ घट ( घड़ा ) और पट ( वच्य ) की तरह शब्द भी कारणविशेष से उत्पन्न 
होता है। अतएव जैसे घट और पट अनित्य हैं, उसी तरद्द शब्द्‌ भी अनित्य है ।” यहाँ 


हू 
१५० याय-द्शन 
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तककरका' आध्तशसिलॉमपिनरलिरी 


जन्यत्व ( उत्पयभानत्वय ) और अनित्यत्व में जो ज्याति-सम्बन्ध है, उसीफे आधार पर 
पूर्वोक्त अचुमान किया गया है । 

किन्तु मान लीजिये, प्रतिपक्षी इस व्याप्ति सम्बन्ध की उपेक्षा कर फ्रेवल खादश्य 
के बल्न पर, इस तरह खण्डन करता है-- 

“यदि अनित्य घट पट की तरह कार्य ( कारणप्रसूत ) होने से ही शब्द को भी अनित्थ 
मानते हो, तो नित्य ग्रक्ाश की तरह अम॒त्त ( निरशाकार ) होने से शब्द को नित्य भी 
क्यों नहीं मानते | यदि घट ओर शब्द में कार्यत्य को लेकर साधर्म्य है, तो आकाश 
और शब्द में भी अम्॒तत्व को लेकर साघस्य है । तब शब्द में घट पट का दी धर्म ( अनि- 
त्यस्थ ) क्‍यों आरोपित किया जाय और आकाश का धर्म ( नित्यत्थ ) क्यों नहीं श्रारोपित 
किया जाय ! 7 

इस प्रकार खण्डन करना 'ाधर्म्मसग! जाति का उदाहरण द्ोगा। इसका उत्तर यो 
दिया जा सकता है छि आकाश और शब्द में अमुसंत्व को लेकर साथरम्य है तो इससे यह 
नहों सिद्ध होता कि दोनों प्रत्येक बात में समानघर्मा हैं। एकाड्रीन साधर्म्य से सर्वावरीत 
साधर्य की उपपत्ति नहीं दोती ।'' 

( २ ) वैधस्येसम-- 
“वेधस्येणोपसंहारे दम विपर्ययोपपरों व धग्ध सम: ४ 
“न यी० खू० ५।१।२ 
मान लीजिये, पूर्वाक्त असुमान (शब्द घट पट की तरह उत्पन होने के कारण अनित्य है) 
का कोई प्रतिवादी इस तरह खरडन करता है-- 

"घट और पट में मूर्चल ( साकारल ) है और वे अनित्य हैं । 

किल्तु शब्द में म्तत्व नहीं है, प्रत्युत उसका विरुद्ध धर्म श्र्धात्‌ श्रमसंत्व ( मिराकारत्व ) 
हे । इसी तरह घट का जो अनित्यस्व धर्म छल उसका विहध्य धर्म ( निष्यत्य ) शब्द में होता 
साहिये। श्र्थात्‌ यदि घट पट अनित्य हैं तो शब्द उनसे विरुद्धवर्मा होने फे कारण 
नित्य होगा ।! 

इस तरह का खणडन वेधस्यंसम? जाति का उदाहरण है । इसका उत्तर यो दिया जा 
सकता है कि घट पट और शब्द में मूर्तत्व को लेकर वैधर्म्य है तो इसमे यह नहीं सिद्ध द्ोता 
है. कि दोनो प्रत्येक बात में विरुद्धधर्मा हैं। एकाड्रीन वैधरस्य से सर्वाद्जीन वैघर्स्य की उपपक्ति 


नहीं दोती। हि 
( २ ) छतकपसम--- 
“हृष्टान्तघर्म साध्येन समाराजन्नुत्कपसमः ॥! 


मान लीजिये, पूर्शेक्त अमान का खण्डन इस तरह किया जाता दै--“घट में तीन 
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गुण हैं। वह ( १) कारणजनित (कार्य ) है, (२) अनित्य है ओर (३) रूपवान्‌ है। यदि शब्द 
में घट का पहला गुण €कार्यत्र ) होने ले हम इसमें घठ वाला दूसरा विशेषण € अवित्य) 
भी जोड़ देते है, तो फिर उसमें तीसरा विशेषण ( रूपवान्‌ ) भी क्यों नहीं ज्ञोड़ दिया ज्ञाय ? 
अर्थात्‌ शब्द में जब घर की तरह कार्यतव और अनित्यत्व है, तब उसमें रूप भी होना 
चाहिये |? 

यह त्कर्षसम' ज्ञातिका उद्गाहरण है! 

( ४ ) अपकपसम--- 

“साध्य पर्मामाव दृष्टन्तप्रसलजयतोव्पकर्षपसमः ।” 
जैसे पूर्वोक्त अनुमान का इस तरह खंडन किया ज्ञाय--'घट में तीन गुण है--+ 


(१) रूप, . २) कृतकत्व और (३) अनित्यल। शब्द में रूप नहीं है । अतणव उसमें 
कंतकत ओर अनित्यत्व भी नहीं होना चाहिये।? 


इस तरह फे खंडन का नाम अपकर्षसमः जाति है। 
इन दोनों जातियां के उत्तर भी पुर्वोक्त प्रकार से दिये जा सकते हैं 





( ४ ) वश्यसम--- 
(६ ) अवण्येसम-- 


“स्थापनीयो वरण्यों विपय॑यादवरणयस्तावेतों 
साध्यहष्टानप्ों विपयस्यतों वरयावरयसमों |? 





वात््यायन ७] $ | ७, 
मान लीजिये, पूर्वोक्त अनुपान पर कोई यह आपत्ति करता है-- 

“घट हृष्टान्त है। शब्द दार्शन्त है| तब दोनों में तुल्यरूपता रहनी चादहिये। अरब 

देखिये, दोनों तुल्य हैं अथवा नहीं | घट की अनित्यता का निश्चय है । किन्तु शब्द की अनित्यता 
छिद्ध करने का प्रयोजन है । इसलिये मालूम होता है कि शब्द की अनित्यता संदिग्ध है। 
तभी तो उसे सिद्ध करने की आवश्यकता होती है। अगर घट की तरद शब्द में भी अनित्यता 
का निश्चय रहता तो फिर अनुमान करने की क्या ज़रूरत थी ! इससे प्रकट होता है कि घट 
में अनित्यता धर्म का निश्चय है, शब्द में उस धर्म का संदेह है। जब ऐसी बात है तब दष्टान्त 
( घट ) और दाष्टॉन्त ( शब्द ) में तुल्यरूपता कहाँ रही ! और यदि दोनों कीतुल्यरूपता 
कायम रखना चाहे तो हमें दो में एक बात माननी पड़ेगी 

(१) या तो शब्द की तरह घट में भी अनित्यता धर्म का खंदेह होना चाहिये। अ्रथवा 
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(२५) घट की तरह शब्द में भी अनित्यता घ्॒मे का निश्चय होना चाहिये। 

दोनों में कोई भी बात मानने से पूर्वोक्त प्रतिशा ( शब्दीउनित्यः छतकलातू घटवत्‌ ) की 
सिद्धि नहीं होती । क्मोंकि पहली अवस्था में 'उदाहरण' असिद्ध द्ो जाता है, और दूखरी 
अवस्था में 'पक्ष' अखिद्ध हो जाता है, फ्योंकि पक्ष का अर्थ ही दै--/जिसमें साध्य का संदेह 
हो, निश्चय नहीं” और उदाहरण या पक्त फे अखिद्ध हो जाने पर साध्य की उपपत्ति ही 


नहीं हो सकती ।” 
उपयुक्त दोनों आक्षेपों के नाम ही क्रमशः वर्स्यंसम' और 'अवश्यंसम' हैं। 


( ७ ) विकल्पसप--- 
“घर्गस्येकस्य कैनापि पर्मेण व्यभिचारत: 
हेतो; साध्यामिचारों की विकल्प समजापिता (! 
“-ताकिकरणा 
इसके अलुसार जातिवादी पूर्वाक्त अनुमान ( शब्दों उनिलः ऊुतकलात्‌ घटवतू ) का 
इस तरह खणडन करेगा-- 

“घट में 'हतकत्न' और “गुरुत्व दोनों धर्म मौजूद हैं। यहाँ ये दोनों धर्म सदचर हैं। 
किम्तु वायु में 'हतकत्व' है। 'गुरुल! नहीं। इससे जान पड़ता दे, कि 'कतकत् और 
गुरुत्व' ये दोनों ध्मे नित्य सदचर नहीं हैं । इसी तरह 'गुरुत्व' और “अनित्यत्व! को ले 
लीजिये | घट में इन दोनों का साहचर्य है। किन्तु परमाणु में नहों। परमाणु में 'गुरुल! है 
किन्तु “अनित्यस्‍्वः नहीं । इससे लिदुध दोता है कि इस दोनों धर्मों में सी नित्य साहचर्य नहीं 
है । इसी प्रकार 'मूर्तत्व” और 'अनित्यरव' को ले लीजिये । घट में दोनों धरम हैं। किन्तु क्रिया 
में 'अनित्यत्वः द्वोते हुए भी 'मूत्त त्व' नहीं है। स्याय फे शब्दों में यो कहगे कि क्रिया में जो 
अ्रनित्यत्व है वद्द म॒त्त त्वव्यभिचारी है। इसी तरद्द सभी धर्मो में परस्पर व्यभिचार देखे में 
आता है। अर्थात्‌ एक फे विधा भी दूसरा देखने में श्राता है।जब ऐसी बात है तब 
'कतकत्वः और 'अनित्यत्वः में ही क्‍यों अव्यमिचारी भाव मान लिया जञाय ? अतः 
शब्द में भ्रनित्यत्व व्यभिचारी कृतकत्व भो रह सकता है। सागंश यद्द कि शब्द काय दोते 
हुए भी निस्‍्य माना ज्ञा सकता है ।” 

उपयुक्त खण्डम शेली को 'विकल्पसम” जाति कद्दते हैं । 

(८ ) साध्यस्रम 


“साध्यद्टान्तयों घंमीविकत्पादुभयपाध्यलात्‌ साध्यप्तमः ।! 
गाजया: सू० ४!१।७ 


अलयापक पर सि पवार टकन, #त ? 48. ॥ केश. तह: अमलनधह 20५... २ जा जगह ? के कु स २ आपमाधाक..ह «के. ॥ 7/खडर “6 काधछ १0 यथा गोयधपदरकाण,. कक वे जब्त्छ( मी अफीम हर 402 
हि 0050७ ५७७७४७४७७७७७ण/ भर ॥ था 


॥' सन्दिग् साध्यवान्‌ पक्ष: 


कर कै #मबल 
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मान लीजिये, जातिवादी पूर्वकथित अनुमान का इस प्रकार खणइन करता है+- 
“यदि घट के समान शब्द है, तो शब्द के खमान घट भी होना चाहिये। यदि शब्द 


' का अनित्य होना साथ्य है, तो घट का भी खाध्य है। नहीं तो घट और शब्द का साधस्यं 
केसे रथापित होगा 05 

यहाँ दृश्शान्‍्त को भी साध्य कोटि में खोंच लाया गया है। इसका नाम साध्यसम' 
ज्ञाति है। 

नोट--पूर्वाक्त जातियों का उत्तर यो दिया जा सकता है कि दृश्टान्त में दार्शन्त के सारे धर्म नहीं 
मिल सकते । यदि सब मिल जायें तो फिर वह दृष्टान्स ही नहीं कहला सकता। दृष्टान्त में साधथ्य से एक 
देशीय समानता रहती है । यदि सवदेशीय समानता रहे तब तो उसमें और साध्य में तादात्य (अभेद) 
सःबभ्य हो. जायगा। अर्थात्‌ दोनों में कोई भेद ही नहीं रह जायगा। अतएवं आंशिक वैधस्य को लेकर 
स्राध्य की सिद्धि में दूषण देना ठीक नहीं । $ 


( £ ) प्राप्तिसम | के 
(१०) अप्राप्तिसम 
“आप्यसाध्यमग्राप्य वा हेवो! ग्राप्त्याविशिष्टलातू 
अग्राप्या असाधकलाच प्राप्त्यप्रापिसमो? 
““रया, सुं, *१॥७ 
मान लीजिये, पूर्वोक्त अनुमान पर जातिवादी यह शंका करता है-- ल्‍2399 
तुम देतु देकर साथ्य को सिद्ध करते हो। अब यह बताओ कि हेतु और खाध्य, 
दोनों में सम्ब्ध पाया जाता है या नहीं ? यदि कहो कि हाँ, तब यह केसे निम्चय होगा कि 
कौन किसका साधक है और कौन किसका साध्य है ! ओर यदि कहो कि नहीं, तब तो 
' सस्‍्वन्ध के अभाव में लाध्यन्साधक भाव होना हो असंभव है।” 
हेतु और साथध्य में सम्बन्ध की प्राप्ति मानकर जो खण्डन किया जाता है उसे 
प्रतिसम), और अ्रप्नाप्ति मानकर जो खरडन किया जाता है उसे “अग्राध्तितम” कहते है। 
गोट--इन दोनों का उत्तर गौतम यों देते हैं. कि ख्राध्य की सिद्धि श्राप्ति और अग्राप्ति दोनों ही 
अवस्थाओं में देखने में आती है । जैसे, घट की निष्पत्ति कर्तों, करण ओर अधिकरण के सम्बन्ध से होती 
है। इसके विपरीत अभिचार ( गुप्त-मन्‍्त्रादि ) द्वारा पीड़ा पहुंचाने पर मलुष्य फो हेतु की अप्राप्ति द्वोते हुए 
भी पीड़ा का अनुभव होता है। 


( ११) प्रसहसम--- 
“हृष्टान्तस्य कारणानपदेशात्‌ प्रत्यवस्थानातू अ्तन्नसम+? 
ल्न्‍्या, सु, ९१९ 





ब्रश 
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मान कीजिये पूर्वोत्त अनुमान ( रब्दोधनत्यः हतकलातू पदवतू ) का कोई इस तरह 
प्रत्यवश्थान ( दूृषण ) करता है-- 

(शब्द की अनित्यता सिद्ध करने फे लिये झाप पट का शष्ठास्त देते हैं। किन्तु घट 
अनित्य है इसका क्या प्रमाण ! आप कफहियेगा कि घट पट की तरह कार्य है, झतपएप अभित्य 
है। किन्तु पट कर्त्य है इसका क्या प्रमाण | इसी तरह झापका प्रत्येक :साथन साध्य दोता 
जायगा और झाप झपने प्रतिशात साध्य को कभी सिद्ध नहीं कर सकेंगे /! 

ऐसे खण्डम का ताम प्रसज़सम है । 

मोश-««इसका उत्तर सूश्रकार ने अगसे सूत्र में दिया है 


'अ्रदीपोपादानप्रसज़ निवर्तिष त्तद्विवियुत्ति!! हे 

_मयों, सूं, १।१।१५ 
झर्थात-पेसी झरापति बरतने से अ्नवत्था दोप झा जाता है। प्रत्येक प्रमाण का प्रसाण देने 
कगिये तो कभी भरत ही नहीं होगा। और न पेसा करने को भ्रावश्यकता ही है। क्योंकि इशाम्त तो 
झजशात वल्तु को श्रोधगरण बनाने के किये होता है। जिफ तरह दीपक अ्रम्धकार में निद्वित बस्तु को 
झाकोदित कर दिखक्षाता है रती तरह रह्टात्त संदिग्ध विषय को स्पष्ट कर विखक्षाता है। जिस 
तरह दौपक को देखने के किये दूसरे दौपक को आवश्यकता नहीं पढ़ती, बच्ची तरह दृष्टारत को समभते 
के खिगे दूसरे इश्टाग्त की झावश्मपता नहीं होती। क्योंकि इश्टास्त तो उसी का दिया जाता है जो विशकुल 

प्रसिद झौर परीक्षित है । 


( १२ ) पतिशहन्ततम +« 


'अतिह््टान्तेन प्रत्यपर्थानात्‌ प्रतिश्टान्तसम:! 
“हथा, सं, 2।१।३१ 

प्रतिद्रएशन्‍्त ( प्रतिकृत दृघान्त ) देकर जो जपएइन किया जाता है उसे 'प्रतिहष्टान्तसभम' 
कहते हैं। ह 

भान लीजिये, किसी ने कहा-« 

आत्मा कियावान्‌ है ( साध्य ) 

क्योंकि वह किया के हेतुरूपी गुण से धृक्त है ( हेतु ) 

जैसे वायु ( उदाहरण ) 

यहाँ घायु का रष्ाम्त देकर आत्मा को क्रियापान्‌ लिख करने की ओेष्ठा की गई है। 

अब इसपर दूसरा ध्यक्ति झाकाश का इृद्यात्त देकर कहता है--“शमूर्त आकारा की 
तरह अमूर्त भाता भी निषिय है |! 
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यह ग्रतिध्ष्टान्तसम का उदादरण है । 
नोट--इसके उत्तर में कहा जा सकता है कि केवल दृष्टान्त के बत्च पर खण्डन या मण्डन नहीं 
किया जा सकता | हेतु अर साध्य में व्याप्ति सम्बन्ध रहना आवश्यक है | 


( १३ ) अलनुत्पत्तिसम-- 
“प्रागुत्तततेः कारणामावात्‌ अनुत्तिसम+! 
“-न्‍्या, सृ: ६११२ 
उत्पत्ति से पूर्व कारण का अभाव बतलाकर ज्ञो खएडन किया ज्ञाय उसे अनुत्नतिततम! 
कहते है । ह 
इसे ये समझभिये | शब्द की अनित्यता को लेकर जो अनुमान झहा गया है, उसपर 
कोई व्यक्ति यह एतराज़ पेश करता है+- 

“जब शब्द अलुत्पन्त था (अर्थात्‌ जब उसकी उत्पत्ति नहों हुई थी ) तब उसमें 
फ़तकत्व”ः कहाँ था / ओर ज्ञब उसमें कृतकत्व नहीं था तत्र उसे नित्य मानना ही पड़ेया। 
ओर जब उसमे नित्यता मानेगरे तब फिर उसकी उत्पत्ति क्येंकिर हो सकती है? श्रर्थात्‌ 
नित्यत्वयुक्त शब्द कभी अनित्य नहीं हो सकता ॥? 

यह अनुत्यत्तितम का उदाहरण हुआ । 

नोट*«इसका उत्तर नैयायिक लोग यों देते हैं कि उत्पत्ति से पहले तो शब्द था ही नहीं । ओर जब 
उसका अस्तित्व ही नहीं था तब फिर नित्यत्व केसा ? 


( १४ ) संशयसम +- | 
“पामान्यह्ट्टान्तयोरेख्रियकले समाने नित्यानित्यसाधर्स्यात्‌ संशयसमः? 


ल्‍ “-न्या० सू« ५१॥१४ 
संशय के द्वारा जो खण्डन किया जाय, वह 'संशयतस्तम'! कहलाता है ? 


मान लीजिये, पूर्षोक अ्रद्ुमान ( शब्दोअनित्यः ) पर कोई यह आक्षेप करता है-- 
“अनित्य घट ओर नित्य गोत्व॑ँ आदि ज्ञाति दोनों इन्द्रियग्राह्मय है। शब्द भी इन्द्रियग्राह्म 
होने के कारण, नित्य ओर अनित्य, दोनों का सम्रानधर्मा है। ऐसी अवस्था में उसी 
नित्यता वा अनित्यतरा का निश्चय केसे हो [” 
यह संशयसम का उदाहरण है। 
(१४) प्रकररणसम-- 
उभ्यताधर्म्यात्‌ प्रक्रियासिद्धेः प्रकरणसमः । 

। “> न्‍्या० सू० १।१।१६ 

पक्ष और प्रतिपत्त की प्रवृत्ति को प्रक्रिया कहते है। जहाँ दोनों ( नित्य ओर अनित्य ) 


का साधर्य दिखलाकर भक्रिया की सिद्धि दो वहाँ प्रकरणुतम जानना चाहदिये। 


१५६ न्याय दशुने 
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जैसे, गोल ( नित्य जाति) में इन्द्रियग्राष्वत्य है। और घट ( अनित्य व्यक्ति ) में 
भी इच्द्रि थृद्दे। 

अ्तएब नित्य श्रौर अनित्य दोनों समानधर्मा हैँ। यहाँ शब्द के इन्द्रियय्राह्मप्त को 
लेकर एक पच्च घट के साधम्य॑ से उसे अनित्य सिद्ध करता है। दुखरा पच्ष गोत्व के 
साधर्य से उसे नित्य सिद्ध करता है । 

यह ग्रकरणसम का उदाहरण हुआ। 


( १६ ) अहेतुसम-- | 


“त्रकाल्या पिद्धे हँपोरहेतुसम हर 





#लरि 


“+मया, सू० ७|१।१८. 

तीनों ( भूत, भयिष्यत्‌ और वर्तमान ) कालों में हेतु की अखिद्धि दिललाकर जो 
खगडन किया जाता हे उसे 'अहेतुसमः कद्दते हैं । 

उदाहरणु--“घट का हेतु ( घाघधन ) फया है ? इसका उत्तर लोग देते टैं--चाक, डंडा 
इत्यादि । अ्रच्छा, अ्रष यह देतु (जैसे चाक ) घट के पूर्व रहकर कार्य करता है या घट फरे 
पश्चात्‌ रदकर ? यदि घट फे पूर्व मानते हैँ तो उस समय घट का अस्तित्व था ही नहीं, फिर 
उसका फारण कैसे होगा! यदि पश्चात्‌ मानते हई तो भी कारण की सिद्धि नहीं दवोती, 
क्योंकि उसके पहले दी घट (कार्य) द्वो जाता है। यदि दोनों को समकालीन मानते है तो 
यह भी दीक नहीं । पर्योकि युगपत्‌ (एक साथ) द्वोने से, गी की दाहिनी ओर बाँई सींगों फ्रे 
समान, दोनों में कार्य कारण भाव सिद्ध नहीं द्ोता।” 

नोट--धसका उत्तर नेयायिक जक्ोग यों देते हैं कि फारण कार्य के पहले रह कर उसे सिद्ध 
करता है। उस समय काय का अभाव कारण का वाधक नही प्रत्यत साधक होता है, क्प्रोंकि जब कार्य नहीं 
था तभी तो कारण के द्वारा उसको उत्पत्ति हुईं । 


( १७ ) अथापत्तिसम-- के 
“अथधपिपित: अिषक्षृसिद्धे रथापपिस्तमः 


हा ५५६ 
| 3५, ०, 


“>न्या० सू० ४॥१॥२१ 
एक बात फे कहने से जञप्र दूसरो बात की प्रतिपत्ति दो तो उसे 'अर्थापत्ति' कद्दते है । 
जहाँ खीच-तानकर अर्थापत्ति के द्वारा खणड़न किया ज्ञाय वहाँ अर्थापत्तितमः ज्ञानना 
चाहिये । 
जैसे, किसी ने कदा-- हु 
शब्दोउनित्यः ( शब्द अनित्य है ) 
कतकतात्‌ ( उत्पन्न होने से ) 
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अब यहाँ कोई इस तरह खणडन करने लगता दै--शब्द अनित्व है! ऐसा कहने 
से बोध होता है कि शब्द के अतिरिक्त और सभी कुछ नित्य है। “उदयन होने के कारण” 
ऐसा कहने से बोध होता है कि इस हेतु के अतिरिक्त ओर जितने भी हेतु हैँ सो नित्यता के 
साथक हैं। यदि यही बात है तो हम दुखरा देठु ( जैसे अस्पृष्ठता ) देकर शब्द को नित्य 
सिद्ध करते है। जैसे, 

५जब्दो नित्य: ( शब्द नित्य है ) 
अस्पष्टवात्‌ ( क्योंकि उसका छपर्श नहीं होता ) |" 

यह 'अर्थापचिप्तम' का उदाहरण हुआ । 

नोट-- इसके उत्तर में नेयायिक लोग कहते हैं... वाह, यह तो अच्छा तके निकाला । अगर 
इसी तरह अर्थापत्ति करने लगो तब तो 'भार घट साकार है! कहने से यह अथे निकालोगे कि हल्का 
पट निराकार है ! 'आम मीठा होता हैँ” कहते से यह नहीं बोध होता कि कटहल और 
जामुन मौठे नहीं होते | अतएुव तुग्दारो यह आपत्ति निमृल है। 

( १८ ) अविशेषसम-- 
८ एक घर्मोपपत्तेंरविशेषे तर्वाविशेषग्रसज्ञात्‌ सद्भावोपपत्तेरविशेषसमः 
-. “त्या० सू७ <|१।२३, 

पूर्वोक्त अलुमान ( शब्दोइनित्य/ ) को ले कीजिये | इसपर कोई कद्दता है-- 

“घट और शब्द में 'हतकल” की उभ्यनिष्ठता लेऋर तुम्न दोनों की अविशेषता 
( सामानन्‍्यता ) स्थापित करते हो और इस तरद्द शब्द की अनित्यता सिद्ध करते हो। किन्तु 
इसी तर्कप्रणाली के अचुसार हम कह सकते हैं कि संखार के सभी पदार्थों में सत्ता (अस्तित्व) 
गुण मौजूद है। अर्थात्‌ खत्तः धर्म सर्वपदार्थनिष्ठ है। फिर सभी पदार्थों में अविशेषता फ्मों 
नहीं मएनी जाय | और एक का गुण दुसरे में क्यों नहों आरोपित किया ज्ञाय !? 

इस प्रकार का प्रत्यवध्थात (खणडनो करना अविशेषसम' कहलाता हे । 

नोट--इसका उत्तर यह है कि सामान्य धर्म की उपपत्ति होने से विशेष धर्म की उपपत्ति नहीं 
होती | गो और अश्व में एक द्वी सामान्य घमम ( चतुष्पादत्व ) रद्दते हुए भी गो का विशेष घसे श्रज्धित् 
( सींग का होना ) अध में नहीं पाया जञाता। 


( १६ ) उपपत्तिसम-- 
“उमयकार णोपपत्तेरुपपत्तिसमः ? 
बल्ब [ 0 खु० ४ ।१|२५१, 
दो विरुद्ध कारणों की उपपक्ति दिखलाते हुए खण्डन करने का नाम 'उपपत्तिसम? है। 
ज्लेसे, पू्वोक अनुमान ( शब्दोर्भनलः ) पर कोई कदहे-- 


श्ष८ न्याय दुशन 
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“याद्‌ शब्द में &सपता फा साथक कारण ( कृतकल ) मित्रता है तो उसमें नित्यता 
का साधक कारण ( अखुप्टल ) भी मित्रता हूँ। जप दोनों विशद्ध कारणों की उपपत्ति 
होती है, तब शब्द को नित्य भी मानना पड़ेगा ।! 

नोट---यरह उपपत्तिप्रत्त का उदाहरण हुआ । इसे उत्तर सें नैप्ायिक कहेंगे कि हम “क्ृतकत्व' 
साधन के द्वारा शब्दु की अनित्यता सिद्ध करना चाहते हैं। जब तुमने हमारे दिये हुए साधक कारण की 
उपपत्ति स्वीकार कर ली ( कि कृतकस्व अनित्यता का साधक है ) तब फिर सारा झगड़ा ही ख़तम हो 
गया | हम तो इतना हो रुवीकार करवाना चाहते थे। 





( २० ) धपलब्पिसप--- 
/वरदिष्कारएागार्यघूपल्म्मादुपलखिसतम:? नि 
“मया० सू० ५।१। २७, 

निदिष्ट| कारण के अभाव में भी ताध्य/की उपलब्धि दिखलाकर जो खणडन किया 
ज्ञाय[उस्ते 'उपलब्पिसम! कहते है । 

जसे, “पर्वतों बहिमान्‌ धूमात्‌” (श्र्थात्‌ पद्दाड़ पर अग्नि है, फ्योंकि वहाँ घुआां 
देखने में श्राता है ), इसपर कोई इस तरद श्रक्षेप करता है-- 

“जहाँ धुओँ कारण नहीं रहता वां भी तो आग (खाध्य ) देखने में आती है, जैसे 
जलते हुए लोह खण्ड में । इसलिये धूम्र 'को अग्नि का साधक मानना ठीक नहीं |? 

यहू 'उपलब्पिसम! का उदाहरण हुआ । 

नोट--इसडे उत्तर में नैश्रायिक कहेंगे कि कारणान्तर से भी यदि साध्य की उपपत्ति होती दे तो 
इससे इसारा क्या धज हैं? कहीं पूक द्वेतु ( धूम ) से अग्नि का अनुमान द्वोता है, कहीं दूसरे हेतु ( प्रकाश ) 
से, किस्तु इससे यह तो नहीं कहा जा सकता कि प्‌क हेतु दूसरे हेतु का बाधक है । 


( २१ ) अनुपलब्धिसप 


“तदनुपलब्पेरनुपत्रम्थादभावसियरों तद्िपरीतोपपचेरनुपत्रन्धिसम: ! 
“>र्या० सू० € | १। २६ 

अलुपलब्धि की अनुपत्मण्धि दिखला कर जो खणडन किया जाता है उसे 'अनुप- 
लग्पितम! कहते है। नीचे दिये हुए उदादरण से यह बात रूपए हो जायगी। 

नेयायिकों का कहना है कि “शब्द्‌ नित्य नहों। क्‍योंकि उद्चा रण के पुर्च और पश्चात्‌ 
उसकी उपलब्धि नहीं होती ।” यदि इसपर कोई यह:कहे कि “जिस तरद्द मेघाच्छादित सूर्य 
की उपलब्धि नहीं होती, उसी तरह किसी आवरण से आवबृत होने फे कारण शब्द की 
उपलब्धि नह्दों होती, अर्थात्‌ शब्द का अस्तित्व निद्ित रहता है।” तो यद्द भी ठीक नहीं । 
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क्योंकि मेघाच्छादित सूर्य का आवरण ( भेघ ) प्रत्यक्ष देखने में आता है। किन्तु शब्द 
का कोई आवरण देखने में नहों श्राता । इसलिये आवरण फे अभाव से शब्द का अभाव भी 
खिद्ध होता है। अर्थात्‌ शब्द्‌ का प्राग्माव और पश्चादभाव मानना ही पड़ेगा।”? 

इसपर जातिवादी याँ खण्डन करता है-- 

“आप कहते हैं कि आवरण की उपलब्धि नहीं होती। इस्रीलिये आप आवरण का 
अभाव मानते है। किन्तु ज्ञिस तरह आपको आपधरण की उपलब्धि नहीं होती उस्री तरह 
आवरण की अचुपलब्धि की सी.तो उपलब्धि नहीं होती । यदि श्रनुपत्रन्धि के बल पर आप 
आवरण के अभाव की सिद्धि करते हैं तब उच्ली ( अनुपत्नग्धि ) के बल पर हम आवरण 
की अनुपलब्धि' का भी अभाव सिद्ध करेंगे। इख तरह आवरण की उपलब्धि घिद्ध हो 
जायगी ।” 

यह खण्डन 'अनुपलब्धिसम! का डदाहरण है। 

नोट--इसके उत्तर में नेयायिक कहते हैं--“अजुपल्नब्धि तो स्वयं उपलब्धि का अभाष है| 
फिर उसकी उपलब्धि या अनुपबाब्धि कैसी ? क्या कहीं भाव! का भी भाव और “अभाव का भी अभाव 
होता है !? । 


( २२ ) अनित्यसम--- 
“साधरम्यत्तिल्यधर्मोपपत्तेः सवानित्यलप्रसज्ञातत्‌ अनित्यसमः" 
-ल्या० सू० ९।१।२२ 
मान लीजिये, पुर्वोक्त अलुमान (शब्दोउनित्यः) का कोई इस तरहं खण्डन करता है-- 
“अनित्य घट फे साधस्य से जब शब्द की अनित्यता सिद्ध होती है तब सभी पदाथों 
की अनित्यता क्यों नहीं सिद्ध हो सकती १ क्योंकि सभी पदाथों के साथ घट का कुछ न 
कुछ साधर्म्य तो है ही। कम से कम 'तत्ता? धर्म ( होना ) तो सब पदार्थों में समान है । 
ऐसी स्थिति में सत्तागुणयुक्त घट फे साधम्यं से हम आत्मा और आकाश' को भी अनित्य 
क्यों नहीं मान ? 

यह “ अनित्यसम * का उदाहरण हुआ | 

लोट--इसके उत्तर में नैयायिक कहते हैं कि केवल ख्ाधम्य से साध्य की उपपत्ति नहीं होती । 
साध्य-साधक भाव रहना भी आवश्यक है| 'कृतकत्व” में अनित्यता की साधकता है, सत्ता? में नहीं। भतएुव 
सत्तागुणविशिष्ट प्रत्येक पदार्थ में अनित्यता की सिद्धि नहीं हो सकती । 


( २३ ) नित्यसप-- 
“नित्यमनित्यभावादनित्ये नित्यत्वोपपत्तेनित्यसमः:! 
>>न्या० स्‌० ४।१।३५, 





५ ६७ स्याय चदशन 


कही, है के कही का भतीजी जी # ४९, # है ४३६ कह है, ूऑ कफ 


न त्लीजिये, पूर्वोक्त अज्ुभान ( शब्दोडवित्यः ) पर कोई यह प्रश्न करता है-- 

५तुक्द्वारी प्रतिज्ष है कि 'शब्द अनित्य हे।! अब यह बताओ कि शब्द की यद्द अनित्यता 
निश्य है या अनित्य ? अगर कद्दी कि अ्रनित्य, तब तो आरित्यता के अभाव से शब्द नित्य 
सिद्ध हो ज्ञायगा | और यदि क॒ट्ठी कि नित्य, तब भी धर्म के नित्य द्वोने से धर्मी ( शब्द्‌ ) को 
हित्य मानना पड़ेगा ।” 

यह अधित्यसम' का उदाहरण हुआ। 

ग्रेट-- इसका उत्तर यों दिया जा सकता है कि हमे तो शित्द! की अनित्यता सिद्ध करने से 
प्रयोजन है। 'अनित्यता' की गिश्यता था अनित्यता का तो कोई प्रश्न ही नहीं उठता। इसकिये यह सवाद 


ही गलत है । 


( २४ ) कार्येसम-- 
७॥यत्नवायानेकलात्‌ कार्य्मर 
->न्या० सू० ११३७ 
शब्द वाले अनुमान को ले लीजिये । 
"शब्दोपनिलः अयलानन्‍्तरीयकलातू | 

(अर्थात्‌ प्रयत्न के अनन्तर शुब्द्‌ का भाव होता है, अतपुव वह अनित्य है । ) 

इसका खरदन प्रयत्न कार्य की अनेकरूपता दिखला कर या किया जाता है+- 

“प्रयत्न के अनन्तर अविद्यमान बह्तु की भी जत्पत्ति द्वोती है (जैसे घट का निर्माण) 
और विद्यमान वस्तु की भी अभिव्यक्ति होती है ( जैसे, भूगर्भ से जल निकालना )। प्रयत्म 
साध्य द्वोने से ही किसी वह्तु का प्रागभाव सिद्ध नहीं द्वोत। ( अर्थात्‌ यह नहीं कट्दा जा 
सकता कि यह पहले से विद्यमान नहीं है )। श्रतप॒व अयत्नानस्धरगाधवित्व देतु देकर 
शब्द को अनित्यता खिदथ नहों की ज्ञा सकती ।” 

यह 'कार्यसम' प्रस्थच्ररूदाज का उदाहरण हुआ । 

नोट--इसफा उत्तर मैयायिक यह देते हैं कि प्रयत्न के द्वारा अभिव्यक्ति वहीं दोसी है जहा पहले 
किसी व्ययधान के फारण अनुपल्रव्धि रहती है। भूगर्भस्थ जज और हमारे बीच में ब्यववान है, अतएव 
टप्तफी उपदाब्धि तबतक नहीं होती जब्तक ब्यवधान दूर गढीं किया जाय | इसी तरह आवूत आकाश का 
आवरण इटा देने से उसको श्रभिष्यक्ति होती है। किन्तु शब्द में तो स्रो बाल है ही नरीं। उसकी अलुप- 
लब्धि भावरणक नहों है, अत; अभावजन्य है। तब उसे पहछे से विधमान कैसे माना जा सदता है ? अतः 
पयत्न के द्वारा शब्द की अभिव्यक्ति नहीं, अ्िक उपपत्ति द्वोती है। इसलिये वह अनित्य सिद्ध होता है।॥ 





निग्रहस्थान 


[ निग्रदस्थान का अरथ--निग्रदस्थान के प्रभेई **प्रतिशाहानि-“प्रतिशान्तर --प्रतिज्ञाविरोध--प्रतिज्ञ[संन्‍्य[से +« 
हेत्व्व:०«भअर्थोन्तर - अपाथक--निरर्थक--अविज्ञातार्थ --अज्ञान ««« अननुभाषण---न्यून--अधिक «“- अप्राप्तकाल-- 
पुनरत्त ««अप्रतिभ[--विक्षेप--मतानुज्ञा--पर्यनुतेज्योपेक्षण--निरजुयोज्यानु योग --अपसिद्धान्त--हे त्वाभास | 


निग्रहस्थान का आर्य... नित्रइस्थान का श्र्थ है “निम्रहस्य पराजयस्य (खली कारस्य वा) 
स्थानम्‌” शअरथांतू हार या तिरहकार की जगह । 
शास्तार्थ में जोन्डो अ्रवस्थाएँ पराज्य की सूचक है, जिन-जिन बातों से वादी को 
अपने मुँह की खानी पड़ती है और निन्दाभाजन बनना पड़ता है, उन्हें 'निमहस्थान! कहते हैं । 
निम्रहस्थान का अर्थ है निन्‍दा या तिरस्कार का स्थल | जिख हथल पर पहुँचने से हार समभ्ती 
जाय और भरत्सता खहनी पड़े, उसीका नाम निम्रहरुथान है । 
गौतम 'निम्रहस्थान” की याँ परिभाषा करते है--- 
“विग्नतिपत्तिरप्रतिपत्तिश्व निम्रहस्थानम्‌?? 
“नया सू. १।१।१& 
अर्थात्‌ अपने पक्ष का प्रतिपादन अनुचित रूप से, नियम के विरुद्ध, करना ( विग्नति- 
पत्ति ), अथवा अपने पत्त का प्रतिपादन नहीं कर खकना (अग्रतिपत्ति), 'निम्नहस्थान! कददलाता 
है। मन लीजिये, प्रतिवादीने आपके पक्ष में जो दोष दि्खिल्लाये हैँ उनका उद्धार आप नहीं 
कर सकते अथवा उसके प्रतिपादित पक्ष का खए्डन नहीं कर सकते तो आप निम्नदर्थान 
में चले जाते है ( अर्थात्‌ पराजित लमके जाते हैं ) । 
निग्रहस्थान के प्रभेद--गौतम:विम्नोक् बाईस प्रकार है निम्नदस्थान बतलाते है-- 
(१) प्रतिन्नःहानि 
(२) ग्रतिन्नान्तर 
(३) ग्रतिनज्ञाविरोध 
(४) ग्रतिन्नासंन्यास 
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(५) हेलन्तर 

(६) अ्थान्तर 

(७) निरर्थक 

(८) अविज्ञाताथथे 

(8) अपा्थक 

(१०) शअ्रग्राप्काल 
(११) न्यून 

(१२) अधिक 

(१३) पुनरुक्त 
(१७) अननुभापत 
(१५) अज्ञान 

(१६) अग्रतिथा 

(१७) विज्लेप 

(१८) मतानुज्ञा 

(१६) पय॑गुय्ोष्योपेज्षण 
(२०) बिरनुयोज्यानुय्ोग 
(२१) अपधिद्धान्त 
(२२) हेलाभास | 
अरब प्रत्येक का लच॒ण और उदादरण दिया जाता है । 


( १ ) प्रतिज्ञाहानि-- 
'अतिहशन्तपर्माम्थनुज्ञा सहशन्ते अतिज्ञाह्वानि:! 
“जया, सू, ५ । २। २ 
हि अपने दृष्टान्त में प्रतिकूल दृश्टान्त का धर्म मानलेने को ' ग्रतिन्ञाहानि! कहते हैं। श्रर्थात्‌ 
अपने पक्ष में परपत्ष के घर्म को स्वीकार करने से प्रतिज्ञाह्मनि! दोती दे । 
किसीने प्रतिपादून क्रिया--“शब्द्‌ अनित्य है (प्रतिज्ञा), इन्द्रिय का विषय 
होने के कारण ( हेतु ), घट फे समान ( दृष्टान्त )।” 


अब इसपर प्रतिपत्षी प्रतिकून्र दृष्टान्त देकर खएडन करता है-- 


“सामान्य ( गोत्थ आदि ज्ञाति) भी तो इन्द्रिय का विषय है तो भी वह्द नित्य है। 
ऐसे ही शब्द भी नित्य होगा ।”” 


भारतीय दर्शन परिचय .. १६३ 


इस पर वादी कहता है--“यदि जाति नित्य हे तो घट भी नित्य हो ।”” ऐसा कहने 
से अपने दृष्ठान्त (घट ) में प्रतिदष्ठान्त का धर्म ( नितल्यता ) मानलेना पड़ता है । यानी 
अपने पक्ष का त्याग ओर प्रतिवादी के फ्क्ष का स्वीकार हो जाता है | अपना पक्त छोड़ना 
अपनी प्रतिज्ञा को छोड़ना है, क्योंकि प्रतिज्ञा ही को लेकर तो पक्ष है। अतएणव यहाँ वादी 
प्रतिज्ञाहानि जामक निग्रहस्थान में पड़कर पराजित समझा ज्ञायगा। 
( २ ) प्रतिंतान्तर-- 
“प्रतिज्ञताथग्रतिषेषे घर्मविकल्पात्‌ तदर्थनिर्देश: प्रतिज्ञान्तरम्‌”” 
--न्‍्या. सू ९२।३ 
” प्रतिपाय विषय का खणडन हो जाने पर उससे विशिष्ट प्रतिज्ञा का आश्रय लेना 
अतिन्नान्तरः कहलाता है । 
पूर्वाक्त उदाहरण को ले लीजिये। वादी घट का दृष्टान्त देकर शब्द की 
अनित्यता का प्रतिपादन करता है। प्रतिवादी 'जाति! ( सामान्य ) का प्रतिदष्दान्त देकर 
उसके प्रतिपादित अर्थ का प्रतिषेध करता है | इस पर वादी कददने लगता है-- 
“हाँ, इन्द्रिय-विषय होते हुए भी जाति नित्य है। किन्तु वह सर्वगत है इसलिये 
नित्य है । घट और शब्द खबगत नहीं हैं, इसलिये अनित्य हैं 7” 
अब यहाँ वादी ने दूसरी प्रतिज्ञा का आश्रय लिया कि शब्द स्वत नहीं है!। उसकी पहली 
प्रतिज्ञा थी कि शब्द अनित्य हे! इसकी सिद्धि के लिये डले साधक हेतु ओर दृष्टान्त का आश्रय 
लेना चाहिये था, न कि एक दूखरी प्रतिज्ञा का । अपनी पूर्व प्रतिज्ञा को हेतु-दृष्टान्त द्वारा 
सिद्ध नहीं कर, वह दूसरी प्रतिज्ञा कर बेठता है। इसलिये उसका पूर्वपत्ष प्रतिवादित नहीं 
होता ओर वह पराजित समझा जाता है | इसको ग्रतिज्ञान्तरः नामक निम्रहस्थान कहते हैं । 


( हे ) प्रतिज्ञाविरोध-- 
“प्रतिन्ञाहेलोविरोेध प्रतिन्ञाविरोप। ।! 
द “-मयां, सू. १२४ 

जहाँ प्रतिज्ञा ओर हेतु दोनों में परस्पर विरोध हो ज्ञाय, वहाँ 'प्रतिज्ञाव्रिधः नामक 
निम्रहरुथान समझना चाहिये। 

उदाहरण--किखीने यह प्रतिपादन किया--- | 

“ठुबव्य गुण से भिन्‍न है ( प्रतिज्ञा )। रूप आदि (गुण ) से भिन्‍न पदार्थ की अजुप- 
लब्धि होने से ( हेतु )” 


१६७ न्याय द्शंन 


लक कक पक 

यहाँ प्रतिशा और हेतु दोनों एक दुसरे फे विरोधी हैं। यदि रूप आदि गुण से भिन्न 
पदार्थ की उपलब्धि नहीं दोती तो द्ृव्य की विशिम्वाण्त केसे सिद्ध दोगी ? ओर यदि द्रव्य 
विभिन्‍न है, तब मिन्‍नता की अउुपलब्धि कैसे खिद्ध होगी। श्र्थात्‌ प्रतिशा मानते है. तो हेतु 
कर जाता है और देतु को लेते हैँ तो प्रतिज्ञा कद जाती है। (यद्द उसी तरह हुआ 
जैसे कोई वकील उलदी बहस करने लगे ओर ,ऐसी युक्ति दे जिससे उल्लकी अपनी ही 
बात कट ज्ञाय ) | इसको ग्रतिज्ञाविरोध करते हैं । * 

( ४ ) प्रतित्ञासंन्पास-- | हे 
“पत्तप्रतिगेधे प्रतिज्ञाता्थापनयन अतिशारंन्यास: ।! 
““रया, रू, ९२४ 

पक्ष फे खण्डित द्वोने पर अपनी प्रतिज्ञा को छोड़ देना श्रतिद्ञारानयासा दहलाती है। 
अर्थात्‌ अपना पक्ष कट जाने पर यदि कोई छपनी बात से भागने लगे तो यर्दों अर श्रार्पन्यास! 
नामक निम्न दद्थान समझना चादिये। 

उदाहरण--किसीने प्रतिषादून किया-- 

(पदुद्‌ अनित्य है (अतिज्ञा )। इन्द्रिय का विषय द्वोने से ( हेतु ) ।” 

अब इसपर दूसरा खण्डन करता है-- 

“जाति इन्द्रिय का विषय द्वोते हुए भी अनित्य नहों है । इसी तरह शब्द भी 
अतित्य नहीं है। 

अब वादी देखता है. कि उसका पक्ष निषिद्ध ठद्दर गया। बस, चट कद्द उठता है-- 
“यही तो में भी कद्दता है| शब्द को अनित्य कौन कहता है ?” श्रथात्‌ अपनी प्रतिज्ञा को 
साफ मुकर कर कद्दता है कि वद बात तो मैंने कद्दी ही नहीं थी। इसीको अतिज्ञासंन्याप्त कहते हैं। 


(५ ) हेलन्तर-- 
“आरविशेषोक्ते हेतो अरतिपिदे विशेषमिच्छतों हेलन्तरम्‌” 





“>म्या, सू, 

यदि बादी का दिया हुआ देतु असाथक प्रमाणित हो जाय ( थानी बीए रेल 
की सिद्धि न हों सके ) और तब वद उस देतु में और कोई विशेषण जोड़कर लिद्ध करना 
चाहे, तो यद्‌ 'हेलन्तर! नामक निश्रदरुथान कद्दलाता है । 

उदादरण-- मानखणीजिये, कोई प्रतियाइन करता है-- 

“शब्दोनिलः ऐन्द्रियकलातू? 

“शब्द अनित्य है, इन्द्रिय का विषय होने से ।? इसपर प्रतियादी श्रक्षेप करता है 

कि सामान्‍य ( जाति ) भी तो इन्द्रिय का विषय दे, किन्तु वद अनित्य कहाँ है ? 
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अब वादी कठिनता में पड़ ज्ञाता है। क्योंकि इन्द्रियविषयत्व और अनित्यत्व के 
खाहचर्य में व्यभिचार देखने में आता है। श्रतः दोनों में व्यात्ति का सम्बन्ध स्थापित 
नहीं हो सकता । अब दो दी झार्ग वादी के खामने हैँ-- 

(१) या तो वह अपनी प्रतिज्षा छोड़ दे। 

(२) या कोई दूसरा हेतु देकर जाति के व्यभिचार का निवारण करे। 

पहले मार्म का अवलब्बन करने से वह प्रतिश्ासंन्यास का दोषी हो जाता है। 
इसलिये वह दूसरे मार्ग का अवलस्बन करता है। अर्थात्‌ ड्खने पहले जो सामान्य हेतु 
(ऐख्रियकावात) दिया था उसमें अब नया विशेषण ( सामान्यवे सति ) जोड़कर कहने लगता है 

शब्दोडनित्य: सामान्यवखे सात ऐन्द्रियकतलात्‌” 

« शर्थात्‌ इन्द्रिय का दिषय और सामान्य गुण से युक्त होने के कारण शब्द 
अनित्य है | यहाँ 'सामान्यवस्वे सति? ऐसा पद जोड़ देने से जाति का अपवाद हट जाता 
है, क्योंकि जाति दो स्वय॑ सामाप्य है, उसमें सामान्यव्ख कैसे होगा! घट, पट आदि की 
जाति ( घटत्व, पटत्व ) होती है। छ्वय॑ जाति ( घटत्व आदि ) की जाति क्या होगी ! 

इल विशिष्ट हेतु से प्रतपक्षी द्वाश निर्देशित व्यभिचार दोष का परिद्दार तो हो ज्ञाता 
है, किन्तु पूर्व हेतु की साधदता नहीं रहती । पर्याकि सामान्य हेतु को छोड़कर विशिष्ट हेतु 
का आश्रय ग्रहण करना पड़ता है। अठएव यह “हंलन्तर” दोष कहलाता है। 


( ६ ) अथोन्तर-- 
“ब्रक्ृतादर्थादग्रतिसम्ब द्वार्थमर्थान्तरस्‌ [?? 
न्‍्न्स्यूछ स० & | २] ७ 

प्रकृत अर्थ से ( प्रचतुत विषय से ) सम्बन्ध न रखनेवाले श्र्थ को “अर्थान्तर” 
कहते है । 

जैसे किसी विषय के प्रतिपादन के लिये हेतु दृश्शान्त आदि देना आवश्यक है । 
उसके बदले यदि कोई दूखरी-दूसरी बाते कहने लगे (जो विव्कुल अप्रासड्रिक हो ) 
तो अरथान्तर नामक निम्रहरुथान ज्ञानना चाहिये। 

उदाहरण--जैसे “शब्द अनित्य हे? यह प्रतिपाद्य विषय है। और वादी या लेकचर 
देने लगता है कि--“शब्द श्राकाश का गुण है। शब्द ध्वन्यात्रक और वर्णात्मक भेद से दो 
प्रकार का होता है | शब्द से आप्तवाक्य और अनाप्तवाक्य दोनों छृचित होते है। शब्द्‌ की 
महिमा शारूतं में वर्णित है | शब्द मधुर बोलना चाहिये । इत्यादि ।” 

ये सब बातें बिल्कुल अप्रासड़िक हैं। क्योंकि इनसे प्रकृत विषय ( शब्द की अनित्यता ) 
की लिदि में कुछ भी सद्यायता नहीं मिलती । लिद्ध करना कुछ और है और कहते हैं. कुछ 
ओर । यह अन्यदभुक्तम्‌ अन्यद्वान्तम्‌ न्‍्याय कहलाता है। यदि वादी अपने साध्य के प्रतिपादन 


कर फेल पकीत 
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में असमर्थ हो, इस तरह विषय से यबहककर अप्रासटुक भाषण करने लगे तो वह अर्थान्तर 
नामक निग्रहस्थाय में पड़ ज्ञाता है । 
( ७ ) अपाथक- 
“परवपियायोगात्‌ अग्रतिसस्वद्धार्थमपार्थकम! 
ब्व्व्या[क सफक & | २ | १० 
जिन शब्दों में पूर्वापर की कोई खंगति नहीं हो, एक के साथ दूसरे का कुछ 
सम्बन्ध नहीं हो, उनका प्रयोग करना अपार्थक कहलाता हैन श्रर्थात्‌ यदि बादी 
अनापशनाप जो जी में श्रावे बकने लगे, जिससे कुछ भी विशेष श्रर्थ का नहीं बोध दो, 
तो सह अपर्थका नामक निगश्द्व स्थान में ज्ञा पलता है | 
उदाहरण--जेले, बादी या अंट्र्सं2 बकने लगे कि “बकरी फे नेत्र में परस्मेपद धातु 
है-- कमल का पुत्र दाड़िम समवाय कारण र-यादल का खाग नित्य है--इत्यादि” तो 
इनसे कुछ भी अभिप्राय नद्वीं निकलता। कह की हट कहाँ का रोड़, भानुसती ने कुनवा 
जोड़ा। इसको अपार्थक कद्दते है । 
( ८) निरथेक-- 
“वर्रक्रिम विर्देशनतिरियकसू ? 
“्च्यू० स | ५॥ २ | ८ 
'कखगघ! कहने से कुछ भी शर्थ नहीं निदत्तता | श्रर्थात्‌ इन श्रक्षर्रो फे जोड़ने से 
जो शब्द बनता है, यह बिल्कुक्ष निर्थक है। यदि इसी प्रकार के निरथक शब्दों को बका 
जाय तो वह 'निरर्थक! नामक निम्नदस्थान कद्क्षाता है । 
उदाहरणश--यदि बादी ऐसा बकने लगे-- 
जुब्द नित्य है, फ्र्योंकि कचटपथ, जबगड़द होता है भमज की तरह? 
तो सिधा पागल के प्रत्ाप फे इसे और फ्या कद्दा ज्ञा सकता है? इसको 
निरर्थक कहते दे । 
( ६ ) अविज्ञताथ-- 
“परिषद्रतिवादिभ्यां निरभिद्चितमण्िज्ञातमक्ध्ताताथस ।! 
““मंया० सू० ५॥२|६ 
बादी के तीन-तीन बार बोलने पर भी यदि उसका श्रर्थ प्रतियादी और सभा को 
नहीं ज्ञान पड़े तो वहाँ 'अविज्ञाता्थ! नामक निम्रहृस्थान द्वोता है । 
भर्थात्‌ वादी यदि घाँचली देकर प्रतिवादी को पर रुत करन की इच्छा से इस तरह 
ज़ब्दी-जब्दी बोले या अस्पष्ट उद्यारण करे झथवा जान बूऋकर अ्रप्रचलित और “्छेषयुक्त 
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री शशि मिस शीद न मिल न रन की रम्टीटक किट आह कलर नीति लत मी जम म कर कर तन लक कक 
( दुमानिया ) शब्दों का प्रयोग करे या ऐसी जटिल और दुर्बाध भाषा का प्रयोग करे जिससे 
किसी की समझ में कुछ नहीं आये तो वह ( वादी ) अविज्ञातार्थ नामक निम्नदस्थान में जा 
पड़ता है। उसकी धाँधली नद्दीं चलती है। उलदे लेने के देने पड़ ज्ञाते दे । 
(१० ) अज्ञान*न- 
“अविज्ञातश्वाञ्ज्ञानम ॥! 
--न्या० छू० प ९१८ 

मान लीजिये, वादी ने अ्रपने पक्ष का प्रतिपादन किया। सभा ने उसका अर्थ समझ 
लिया । किन्तु तीन-तीन बार कहने पर भी बह प्रतिवादी की खमझ में नहीं आया। ओर 
जब उसकी सप्रर में नहीं आया तब वह खण्डन कया करेगा *£ 


ऐसी ट्थिति में अज्ञान' नामक निग्नह-ध्थान में पड़कर प्रतिवादी परास्त 
समकभा ज्ञायगा | 


(११ ) अननुभाषण-- 
“विज्ञातस्य परिषदा त्रिरभिहितस्याप्यनुचारणमननुभाषणुम्‌ |! 
“-भ्या० सू० ५२:१६ 
अर्थात्‌ वादी के द्वारा तीन तीन बार प्रतिपादन किया गया। सभा उसका अर्थ 
अच्छी तरह समझ; गई। तो भी सब कुछ सुनकर (ओर शायद खमझ कर भी) यदि 
प्रतिवादी चुप्पी साथ ले, तो वह “अननुभाषण' नामक निम्नहनस्थान में जा पड़ता है। जब 
वह खण्डन ही नहीं करता तब वादी की एकतरफा जीत हो जाती है और श्रतिवादी 
हारा हुआ समझा जाता है । 
( १२ ) न्यून-- 
“४ हनमन्यतमेनाप्यवयबेन न्यूनस्‌ |” 
ऋनण्ण्णन्ख [0 सु० €।२१२ 
अर्थात किखी अवयव से दीन, अपूर्ण प्रतिपादन को न्यून कहते हैं। अलुमान के 
जो पञ्चावयव (१ ग्तिज्ञा, २ हेतु; ३ उदाहरण, ७ उपनय, ४ नियमन ) होते है, उनमें से 
किसी को छोड़ देने से 'यून' तामक दोष आ जाता है। 
( १३ ) अधिक-- 


' हेतूदाहरणाउपिकमपिकम?!, 
“तया० सू० १२१३ 
जिसमें देत और उदाहरण का आधिकय हो बह अधिक! कहलाता है । जब एक दी 
हेतु और उदाहरण से कार्य सिद्ध हो खकता है, तब अनेक हेतओं ओर उदाइरणों का 


श्द्् भ्याय दर्शन 


हू, >> तक 57६ है “पक 
शा प हेना आजा एए' 
निम्नदृष्थान कहते है 
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४ है। ऐसा करने से जो दोष श्राज्ञाता है उसे 'अ्रधिक' नामक 














नोट यथ।थंतः यह कोई दोप नहीं | केवल्न नियम -एक्ा्थ हसका निषेध किया गया है। 
( १४ ) अप! हाल--- 
“अवयवविपयासवचनमग्रातफालम ।” 
““न्या० सू० ५)२। ११ 
अनुमान फे जो पाँचों अवयव है, उनका निर्दिष्ट क्रम के अनुसार ही प्रयोग करना 
चादिये (जैसे, पहले प्रतिज्ञा तब हेतु इत्यादि )। इस क्रम का भड़ः करने से, अर्थात जो 
टीक सिलसिजा है उसभे उल्यद-फ्रेर करने से, ्ाप्राप्तताल' मामक शिग्रहरुथान द्ोता है। 


( १४ ) पुनएक्त -- 


“शब्द थंग्री; पुनर्ग चने पुनरुक्तम्‌ ( अन्यत्रानु वादात )” 
बव्ण्गीर१ 0 है प२])४ 
एक ही. विषय को बार-बार करना एुनरुक्त दोष कर्देलाता दे। हाँ, जहाँ पुनरावृत्ति 
की ( दुबारा करने की ) आवश्यकता है. वर्दों यद्द दोष नहीं लगता। जैसे खण्डन करने के 
पूर्व प्रतिवादी बादी के पक्ष का अनुवाद” करता है (अ्रधांत उले दुद्गराता है ) । यहाँ 
दोष नहीं है । 
इसी तरह श्रर्थ की विशेष प्रतिपत्ति फे जिये शब्द का पुनर्यचन करने थे दोष नहीं 
है | जैसे, देतु के अपरेश से 'प्रतिन्षा' का पुनर्वब्व 'निगयनः में करना पड़ता है । किन्तु 
जहाँ कोई भी प्रयोजन घिद्ध नहीं होता हो, तदाँ उसी बात को बार-बार दुददराना पिष्टपेषण 
या चर्वित चर्वणक्रे समान निष्सन्न और अ्रतरव दोषपुर्ण हैे। ऐेसा करने से वक्ता 'पुनरुक्तः 
नामक निश्रहस्थान में पड़ ज्ञाता है। 


( १६ ) अप्रतिभा-- 
"ञउत्दरस्वाओपिरप दिस प्रथा! 
“-स्या० खू० ५|२।१९ 
यदि समय पर उत्तर की रुक्ूर्सि नहीं दोती ( श्र्थात्‌ कोई उत्तर नहीं सूझता ) तो 
उसे अग्रतिभा? कटदृदते है। उत्तर का शर्थ है परपत्त का निपेध अथवा शंका-समाधान । 
यदि वादी या प्रतिबादी की बुद्धि ऐली कुश्ठित द्वो ज्ञाय कि उसे प्रतिपक्ष फे खण्डन में 
कुछ भी उत्तर नहीं सूफे तो वद इस निम्रद्स्थान में पड़कर पराजित समझा जाता है। 


अमलशआनक, 
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( १७ ) विक्षेप्‌-- 


“कार्यव्यासज्ञात्‌ कथाविच्छेदो विज्ञेप/ ।” 

बल्त्य[6 स0 6|२१॥२० 
जहाँ वादी या प्रतिवादी विवाद के बीच में हठात्‌ दूखरे कार्य का बहाना कर बहल 
बन्द कर दे, वहाँ “वित्षेप' नामक निम्नदस्थान समझा जाता है। जैसे, प्रतिबादी ने देखा 
कि अब परादुत होने में: देर नहों है। बस, वह कहने लगता है--“अब झुझे इस समय 
अवकाश नहीं है” अथवा “जरा मैं शौच से हो आता है” अथवा “मेरे सिर में कुछ दूर्द॑ 
होने लग गया है; अब औराम करने जाऊँंगा।” यदि वह ऐसा कह कर सभा से उठ 

ज्ञाता है, तो उपयुक्त निम्रदस्थान में पड़कर पराक्ष्त समझा ज्ञाता है। 


( १८) दाह 
“स्वपक्ष॒दोषाजम्युपगमात्‌ परपक्षदाषग्रतड्ञी मतानुज्ञा” 
बब्_्ल्य[० स० १ २१ 
अपने पक्ष में जो दोष निकःला जाय उसका उद्धार नहीं छर दूसरे में भरी 
दोष निकालना 'मतानुज्ञा' कहलाता है। किन्तु दूसरे का दोष दिखाने से अपने दोष का 
शमन तो नहीं होवा। यह तो बैसा ही हुआ जैसे “में काना हूँ तो राजा का कोतवाल भी 
काना है! इसलिये अपने दोष का उद्धार नहीं कर ज्ञो प्रतिपक्ती में दोष निद्र्शन करने 
लगता है वह्‌ इस निम्नरहस्थान का भागी होता है। 


( १६ ) पयेत्नुयोज्योपेन्षण-- 
“निम्रहस्थानग्राप्स्यानिषरहः पर्यनुयोज्योपेक्षण म्‌” 
“ न्‍्या० सू० ६१२२ 
प्रतिपक्ती के निम्नइस्थान मे प्रात हो जाने पर भी उसका निम्नह न करना 
( अर्थात्‌ दोष का उद्घाटन नहीं कर खकना ) 'य॑नुयोज्योपेज्तणः कहलाता है। यद्यपि जय- 
पराजय की व्यवस्था देना सभा या मध्यस्थ का कार्य है, तथापि दोष का निद््शन करना 
वादी-पतिवादी का ही कत्तंव्य है । जो ऐसा नहीं कर सकता वह्द रूवयं. निग्रहस्थान 
में पड़कर दोषभाजन बनता है। 
( २० ) निरलुयोज्यानुयोग-- 
“अनिग्रहस्थाने निग्रहस्थानासियोगो निरनुयोज्यानुयोगः” 
“न्या० सू० ९२२३ 
यदि भूठसूठ निग्रहसुथान का दोषारोपश किया जाय, तो वह “निरनुयोज्यानुयोग 


कहलाता है। आप अपने विषय का समीचीन रूप से प्रतिपादन कर रहे हैं। तोभी 
श्र द 


|! 
१७० न्दाय-बशन 
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आपका प्रतिपक्षी कहता हैं कि श्राप निम्रहस्थान में है । ऐसा पिथ्याशियोश करने से 
वह स्वयं निश्राएण्थान में पड़ जाता है । 
5--वय नुयोज्योपेक्षण” का अर्थ है दोष की उपेष्षा करना ( उसमें अदोप देखना ) । 
पनिरनुयोज्यानुयोग! उसका दीक उत्नदा है--अथांव्‌ अदोप में दोष की उन्भावना। 
( ११ ) शपसिद्धान्त-+- 
“सिद्धान्तमभ्युपेत्या/नियमात्कथासभझोड्प सिद्धान्त: 
| “ न्‍्या० सू० ५३२ २४ 
किसी सिद्धान्त को मानकर फिर उसफ्रे विशदमत का झायलड्यन करना अपतिद्धान्त' 
कहलाता है । 
जैसे, वेदान्तियों का खिद्धान्त है कि 'सत्‌ का अभाव और असत्‌ का भाव नहीं होता । 
यदि इस सिद्धान्त को मानते हुए भी कोई वेदान्ती अनुत्यन्न वहतु की उत्पत्ति और 
उत्पन्न पच्तु के विवाश का प्रतिदादन करने लगे तब बढ 'अपसधिद्धान्त नामक निम्रहसुथान 
में पढ़ जाथगा । 


( २२ ) हेखाभास-- 
“असाधकः देतुत्ववामिमतः हेताथाशरा? 
जो देखने म॑ तो देतु फे ऐसा ज्ञान पड़े किन्तु यथार्थतः हेतु ( साध्य का साधक ) 
नहीं हो उसे 'हेलाभास” कहते है। ज़ब कोई वादी या प्रतिवादी ऐसे मिथ्या देतु का श्राभश्रय 
श्रहणु करता है, तब वह 'हेलाभास' मामक निम्रहस्थान में ज्ञा पड़ता धरे । 


हेत्वाभास का सविस्तर परिचय पहले द्वी दिया जञा चुका है । अतः यहां 
दुद्दराना अनावश्यक हे | 
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[ न्याय में ईखर का स्थान-सैवए के अस्तित्व का प्रमाण--हैंवर विषयक शंका-समाधान--उदयनाचार्य को 


युक्तियाँ--इैश्वर का स्वरूप । ] 


न्याय में ईश्वर का स्थान-- 

ब्यधाय आहश्तिक द्शेन है | नेयायिक श्णु दइेश्वर को “जग नबियन्ता' तथा कर्मफलदाता' 
मानते हैं । 

गौतप्त ने निम्नलिखित सत्र में इश्वर का उल्लेख किया है-- 

«इंजवर। कारण पुरुषकर्माफल्यदर्शनात्‌ 
>>+्या, सू, ४११ 
यहाँ प्रश्न यह है कि सुख्-ढुश्ख रू ते फन्न का दाता कौन है ! इस खस्षन्ध में खुज्कार 
पक पक्ष यौ उपस्थित करते है-- 

“यदि कर्म ही फे अधीन फन्न रहता तो कर्म करने के साथ ही फल मिल जाता किन्तु 
पेखा देखने में नहीं झाता । लोग कर्म करते है, किन्तु उसका फल लगे हाथ नहीं मिलता | 
इससे सूचित द्ोता है कि कर्मफल की प्राति किसी और के अधीन है। जिसके अधीन है, 
वह ईश्वर है ।!% 

किन्तु अ्गत्रे सूत्र में इस पक्त का खए्डन किया गया है 


न, पुरुषकर्माभावे फलनिष्त्तेः 
नन्या, सूं, 8१॥२० 


यदि फल्न देना केवल ईश्वर फे हाथ में ही रहता तो फिर कर्म करने की कया आव"“ 
श्यकता होती ? बिना कर्म के दी इेश्वर फल दे देते । किन्तु ऐेखा नहीं होता । कर्म के अभाव 
में फल की सिष्पत्ति नहीं होती। इससे सिद्ध है कि केवल देश्वरेच्छ/-मात्र फलपक्‍दान का. 
कारण नहीं हो सकती | 
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इसलिये फल न तो फेघल कर्म फे श्रधीन है, न फेयल ईश्वर के अधीन | कर्म रवतः 
फल स'पादित नहीं करता और इंश्वर रुवतः अपनी इच्छा मे शयुसार फल्न नहीं देता। 
कम के ग्रसुसार ही इंएवर फल प्रदान करता है । 
अतः सिद्धान्त यह हुआ कि फल की सिद्धि पुरुषफ़ार और इंश्वर दोनों हो प९ निर्भर 
है । दूसरे शब्दों में यो कहिये कि कर्म ओर फल का संयोजक ईश्वर होता है। 
भाष्यकार वांत्स्यायन 'रिश्वर' की व्याख्या करते हुए कहने हैं-- 
/आपदत्पश्ायं यथा विवाधत्यानों तथा पितृभत ईशवरों भूवानाम । 
ने चात्मकल्यादन्य: कल्प$ सम्भव | 
न तावदस्थ बुद्धि विना कबिदर्मा लिक्नयूतः शक: उपयादयितुयर । 
आगगाग दरष्टा बोदा सवज्ञाता ईशर हति |? 
““> ही, भी, 
अथात्‌ “इएयर जयत्‌पिया है। सध्ति पो यावतीय नियम उसकी अन्त बुद्धि फे 
वायक हैं। संसार की विलक्षण रचना-चातुरी विश्वनियन्‍क्ा की असीम बुद्धि का प्रमाण 
है। ईश्वर की सद्दायता पे विना सृष्टि का उपपादन नहीं हो सकता। श्ुतिप्रमाण छा भी 
ईश्वर का सर्वश, अन्तयामी तथा अनन्तवुद्धिशा!दी होना सिम्र है।'! 
+ +- न न 
जैसे-जैसे व्यायशास्त्र झा प्रसार होता गया; तैपे-तेले इश्चूर विषयक अ्वेयला भी 
बढ़ती गई। विशेषतः जब बौद्धों ने नाध्तिक मत का प्रचार करना श्रारम्प किया; तय नैया- 
यिक्कों को भी थुक्तिद्वारा आत्िक्रगाद फा समर्थन करता धत्य:बश्यदा दी डठा। इन 
न्यायाचार्यों में सबसे अम्रगदय हैं. उटयनाचाये । इन्दोंने अपनो स्यायदुयुमाओलि में बड़ी 
योग्यता के साथ ईश्वर का प,्रतिपादन किया है। इनकी यहद्द गर्षोक्ति प्रसिद्ध दै-- 
“ऐश्रयमदग त्तोएप गमामबज्ञाय वर्तसे 
उपस्थितंगु बीसेष्‌ मदधीया तब स्थिध: ॥!! 
ये ईश्वर को सम्वोचन कर द्‌र्प के साथ कहते हैं--“टुम अपने ऐश्वर्य फे मद में फूले 
छुके भूल बेठे हो, मेरी परवाह नहीं करते | पर याव्‌ रखों, बौद्धों के ब्रीख में तमद्दारी रक्त्ता 


करनेवाला में ही हैं। याद गेरा अ्रस्तित्र तुम्हारे अधीन है, वो तुम्हारा अस्तित्व भी मेरे 
अधीन है |” 
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। पुरुषकारमीश्वरोष्नुगृद्वाति फल्लाय पुरुपषस्य यतमानेस्येश्यरः फल सम्पाद्यति । 
“बा, भा, 


भारतीय दर्शन परिचय १७३ 





इश्वर के अस्तित्व का प्रभाण-- 


नैयायिक्‌ गण जगत्कर्ता का अस्तित्व सिद्ध करने के लिये सामान्यतः 
निम्मलिखित अजुमान का आश्रय लेते है -- 


छल्षित्यादिक॑सकत्त कम्‌ 
कार्यत्वात्‌ 
घटवत्‌ 


आर्थात्‌ घट-पट आदि जितने कार्य द्रव्य है, वे सब स्वतः नहीं बत जाते; उन्हे बनाने 
'वाला कोई निमित्त कारण ( कर्ता ) होता है। घट<निर्माण के लिये कुम्मकार को आवश्यकता 
होती है; पट-निर्माण के लिये तन्‍्तुवाय की अपेत्षा होती है। जिख प्रकार घटन-पदट की उत्पत्ति 
के लिये कर्ता का होना आवश्यक है, उसी प्रकार इस जगत्‌ की उत्पत्ति फे लिये भी किसी 
कर्सा का होना आवश्यक है | दूखरे शब्दों में थो किये कि -- 

समस्त कार्यों की उयति कर्ता के द्वारा होती है; 

जगतू भी कार्य है, 

इसलिये जगत्‌ की उत्पत्ति कर्ता के द्वारा होती हे 

इस तरह जगसत्कत्ता का अनुमान होता है ।& 


उपयुक्त अजुभान के विरुद्ध यह दुलील पेश की ज्ञा सकती है कि यहाँ “जगत्‌ का कार्य 
होना” था ही विना किसी प्रभाण के मान जिया गया है । यदि जगत्‌ का कार्यत्व मान लिया 
आय तब तो उसका कर्ता आप ही सिद्ध हो ज्ञाता है। इसलिये जो हेतु यहाँ दिया गया है 
वह रुवय॑अपधिद्ध ( साध्यसम) होने के कारण हेलवाभास मात्र है। 


इस आज्षेप का निराकश्ण करने के लिये नेयायिकों ने एक युक्ति हूँढ़ निकाली है। 

उनका कहना है कि जगत्‌ का कार्य होना! यह हेतु सिद्ध है। कार्य का लक्षण है सावयवत्व । 
घट, पट आदि द्रव्य सावयव हैं। अ्तणएव वे फार्य की श्रेणी में हैं। जिस द्रव्य के भाग नहीं 
हो सके अर्थात्‌ जो मिन्‍न-भिन्‍न अवयवों के संयोग से नहीं बने है, वे कार्य नहीं हैं। ऐसे 
दृब्य हैं-- परमाणु और आकाश | ये दोनों अवादि ओर नित्य हैं। इन्हे किसीने बनाया 
नहीं। ये स्वतः शाश्वत रूप से वत्त मान है। इनके अतिरिक्त ज्ञितनी भी बस्तुएँ हैँ, वे 
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॥£ कार्यसवावूघटवच्चेति जगतकततानुमीयते । 


0 है: | सि+ सं० द 
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सावयव हैं ओर झतपएजत उन्ट कार्य कहना चाहिये । मिट्टी, पत्थर, घड़ा, दीबाल आदि सभी 
दृष्य संयोगजन्य होने के कारण कार्य! है । 
परमाणु ( लघृतम परिसाण ) श्रीर आकाश (महततम परिगाण ) के बीच जितने 
अवान्तर परिमाण ([॥0070त80 १(॥९४४एवते० ) वाले द्वव्य हैं, (दयणुक से लेकर विशाल 
पर्वत पर्थन्त ) चे सभी सावयव होने फे कारण कार्य हे) खमथ-विशेष में उनकी उत्पत्ति किल्ली 
विशेष प्रेरणाशक्ति ( [7899० 0700 ) के द्वारा हुईं। परमाणु आकाश की तरदद वे अनादि 
ओर स्वयेभू नहीं माने जा सकते | सादि होने के कारण उनका कार्यत्व ऋपष्ट है 
संसार में ज्ञितनी भी वहतुएँ टड्िगोचर द्ोती है, उन सबमें सिन्‍न-भिन्‍न अवयर्यों 
फे संयोग पाये ज्ञाते हैं । अ्रतएव संसार निःसन्वेह कार्य की फोरटि में भरा ज्ञाता है । 
संशेषपत: नैयायिक्रों की युक्ति इस प्रकार है-- 
जो जो सावयब पदार्थ हें वे सभी कार्य हैं, यथा धट, पट, कुण्ब ( दीवाल' ) आदि | 
जगतू ( प्री ग्रभति ) सावयव हे | 
इसलिये जगत्‌ कार्य पदार्थ है । 
मैसा सर्वा्षद्धन्तसंगूह में कहा गया है--- 
"कार्यवमप्यपिद श्र त्ुमादे। सावयबतातः । 
घटकुआादिययेति कार्यलमर्पि साध्यते । 
निष्कषे यह कि जिस प्रकार सिन्‍न-भिन्‍नम अवयर्यों फे संयोग से निर्मित घर कुलाल 
( कुम्हार ) का कार्य हैं, उसी प्रकार भिलन-मिन्‍न श्रवयर्षों फे संयोग से बने हुए पद्दाड़ समुद्र 
प्रभाति भी किसी 'बद्यार॒डकुलाल! के कार्य हैं। विश्व की अद्भुत रचना को देखकर मालूम 
होता है कि इसका बनानेवाला अनन्त ज्ञान का भंडार है। किसी विषय का ज्ञान उससे 
छूटा नहीं ।| 
यहाँ एक शंका की जा सकती है । ( पर्वत समुद्र श्रादि को किसतीने बनाया” इसका 
क्या प्रमाण ? यदि आकाश की तरह उर्नहें भी रवयंभू मान लिया ज्ञाय तो फ्या दर्ज है ! मान _ 
लीजिये प्रतिपक्षी यो फद्दता है-- 
“पर्वत समुद्रादि अकत के हैं ( अर्थात्‌ उनका बनाये वाला कोई नहीं ) 
क्योंकि वे कार्य नहीं है ( अर्थात्‌ वे किसी समयविशेष में उत्पन्न नहीं होकर शाश्वत रूप 
से वर्तमान हैं ) जैसे आकाश ४?-+- 
० अ्रवान्तर भहृस्वेन वा फायस्वानुमानस्य सुकरत्यात्‌ | ““स० दे० सी । 
पे भूभू चरादिक सथ खबविद्धेतुक॑ मतस्‌ | >> स० सि७ सें० । 
+ नगसागरादिकमकस कम । 
झजम्यष्यात्‌ | गरामवतत्‌ | 
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इसके उत्तर में नैयायिक कहेंगे कि परव॑तादि का अकार्य ( उत्तचिरहित ) होना! जो हेतु 
यहाँ दिया गया है, वह असिद्ध होने के कारण अप्रमाण है। पर्वत की रचना कभी हुई दी 
नहीं यह जानने के लिये कोई प्रमाण नहीं है । # आकाश का दृष्शान्त यहाँ लागू नहों होता । 
क्योंकि आकाश निरवयव होने फे कारण अनादि माना जाता है; किन्तु पवत सावयव हे । 
इसलिये अन्यान्य सावयव वह्तु आ की तरह इसे सादि मानना पड़ेगा। लादि होने से ही 
यह कार्य बन जाता है, और इस तरद कारण की अपेक्ता हो जाती है । 
पर्स प्रकार कार्य ( 9० ) से कारण ( 08788 ) का अचुमान कर नेयायिक गण 
ईैश्बूर की प्रतिपत्ति करते हैं। ज्रेयायिकों का कहना है कि इस अजुमान में किसी प्रकार का 
दोष नहीं है । 
, जगत, सकत्ुक है, क्योंकि वह कार्य है, शोर जो-जो कार्य हैं सो-प्तो सकत्‌ क हैं, यथा 
घट, पट । 
यहाँ 'विरुद्ध हेतु! की खंभावना नहों । फ्योंकि लिझ्ठ ( कार्यंल ) ओर खसाध्य- 
विपयंय ( अकतु कत्व ) में व्याप्ति सम्बन्ध नहीं है। + अर्थात्‌ 
« जो-जो कार्य हैं सो-सतो अ्कत्त क हैं ” ऐसा नहीं कहा जा सकता। 
यह देतु “अनेकान्तिक' भी नहीं कहा जा सकता है। क्योंकि यहाँ विपक्ष ( साध्य फ्हे 
अभाव ) में ( अकत्तक वस्तुओं में ) लिड्ड ( कार्य ) की बृत्ति नहीं पाई जाती । 
यहाँ जो हेतु दिया गया है, वह असिद! कहकर भी हृटाया नहीं जा खकता। 
क्योंकि 'जगत्‌ का कार्य होना उसके 'सावयवलः से सिद्ध हे । 
यह अच्चुभान 'ततिपत्ष” भी नहीं है। क्योंकि ज़गत्‌ को अकत्त क सिद्ध करनेवाला 
पत्त देखने में नहीं आता। + 
यह अलुमान 'बाबित' भी नहीं है। क्योंकि किल्ली भी अन्य प्रमाण के छारा जगत 
का सकत्त कत्व नहीं कटता। 


इस प्रकार पूर्वोक्त अचुमान सर्वथा निर्दोष तथा अखण्डनीय सिद्ध किया ज्ञाता है। 
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ईशवरविषयक शंकासमाधान -- 


काष नेयायिकों फो मतामुसार इधवरचिषय फफुछ शफासमाधाम दिये जाते दे े 
( १) शंका--मान लिया ज्ञाय कि जगत्‌ सकतू क दे। उसे बनानेवाला कोई फर्ता 


है। किन्तु यह कर्ता ईथर दी है, इसका क्या प्रमाण : 

समाधान--ईस शंका का समाधान करते हुए उदयनाव ये कहते हैं--- 

“आगमादेः प्रमाणत्वे बापनादनिषेषनस्‌। 
अभाससे तु सेष स्वादाश्यात्रिद्धिरुदता | 
““>कुसुमा अति है।५ 

'पृश्यरविषयक भश्त जो आप उठाते है सो उस ईश्वर का शाम शापकों कहाँ से प्राप्त 
हुआ | भरुति-अन्‍्धों से | उन ब्रस्थों को आप प्रामाणिक मानते है या नहीं। थदि नहों, तब तो 
बर का अट्तित्व ही उड़ जाता है। फिर ईश्यर फे कर्त त्थ वा भरकर त्थ फे विषय में विवाद 
फैसा ! पूल नास्ति कुतः शास्रा | जब आकाश में फूल दी नहीं खिलता तथ यह पियाद्‌ फेसे 
उठ सकता है कि धद फूत लाल है या पीला ? इसलिये जब ईश्वर का अस्तित्थ ही भसिद्ध 
है, तब ऐसा भनुमास करना कि 

४ इंश्वर जगतकता नहीं है?! 

आभ्रयातिद्ध होने फे कारण अ्शुद्ध ही आयगा। # 

यदि यद कदिये कि आगम (ब्रेद) को प्रमाय मानते हैं तो किए बढ़ी शागम तो श्रापफो 
यह भी बतलाता है फि रश्वर जगत्‌ का कर्सा है। तय यदि भ्राप पेसा शलुभात करें वि>- 

ईएयर जयत्कर्ता नहीं है 

तो यह अलुमान बेब-प्रमाण के विधद्ध पड़ ज्ञाने के कारण बाधित ( खग्िडत ) 
हो ज्ञायगा | + 

इस प्रकार उदयनाचाये भपने प्रतिपक्षी को दो शिक्षंजों फे थीच कछ्कर दुविधा 
६ ])07779 ) में डातते हैं। थ्वि ईश्यर घेद्‌ फे द्वारा सिद्ध है तब तो उसी बेद्‌ फे द्वारा 
ईश्वर का जगरकर्ता होना भी सिद्ध है। शरीर यदि बेद प्रमाग॒कोटि में नहीं है तब ईश्वर 

भी भसिय रद जाता है | फिर उसके विषय में यह चर्चा कैसी कि ब्रह कर्सा है श्रथवा नहीं ! 

“7  क्रथागमावि न प्रमाण फिल्‍्तु प्रमाणाभास इति ईश्वरस्याश्षिद्धिसष्यते ता ख्दुक्तानुसाने 
परासिद्धिनेरीनर्ति | बन्‍मॉ० तुँ७ सोक बैपा० 

+- भ्मागमादिप्रमाणेनेशवरसिद्धियपगभ्यते तहि तेनेव प्रभागेनेश्वरश्य जगस्कतों त्वमप्यास्थेय॑ भवति | 
तथा च ल्वहुत्तामुमा्॑ बाभित॑ भवति । ने तेम करते स्वश्प लिषेधों भवति । “>स, दूं, सै, भ्या, 
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, नोहइ--न्यायशाश्र में इस प्रकार के तक से बहुत अधिक काम किया गया है। अतिपक्ती को 
ऐले दो विकल्पों ( 989079/788 ) के बीच लाकर रख दिया जाता है कि उनमें किसी को भी 
स्वीकार करने से उसकी हार हो जाती है ।# 

(२) शंका--यदि ईश्वर कर्ता होता तो उसके शरीर भी रहता। किन्तु वेदोक्त 
प्रमाणों से विदित होता है कि ईश्वर अशरीर है। तब फिर वह कर्ता कैसे हो सकता है ! | 
-., दूलरे शब्दों में यों कह्िये कि-- 

जो अशरौीर हे सो कर्ता वहीं हो सकता यथा आकाश । 

ईश्वर अशरीर हे 

अप्तएव इंश्वर कर्ता नहीं हो सकता । ” | 

इस शंका के छूमाघान में नेयायिकों का यह कहना है कि कचुत्व' के लिये केवल 
तीन. बातों की आवश्यकठः होती है-- 

( ९ ) ज्ञान ( /(#0०/८६६८ ) 

(२) चिकी् ( दा) 

( ३ ) प्रयत्त (| ४07४ ) 

शरीर का होना 'कत्तेत्व! क्रे लिये आवश्यक नहीं है। इसलिये कर्ता” की 
परिभाषा में 'हरीरयुक्त होना या न होना' कोई महत्व नहीं रखता। न्याय शास्राजुखार 
'कत्ता' की परिभाषा यो है-- 

“कत्तृत्व॑ चेतरकारकाग्रयोजकत्वे सति उक्ृत्नक्ारतप्रयोकृतज कर ज्ञानचिक पी प्रयत्ा- 
पघारतम्‌ |! ह 

निम्नलिखित लक्षण जिसमें पाये ज्ञायँ बह कर्ता है-- 

(? ) साध्य ( ९४८ ) और साधन ( %9४८०१७ ) का ज्ञान, 

(२ ) साधन को काम में लाने की इच्छा, 

(३) साध्य आपिनिभित्तक प्रयत्न [ क्रिया). _ 

कत्ती अपनी इच्छा से कार्य के हेतु सकल साधनों का प्रयोग करता है। वह स्वतन्त्र + 


* उसयथा5प्यसुकरत्वम । 
। यदीश्वरः कत्ता स्यात्तहि शरीरी स्थात्‌ 
| ईश्वरों नगल्ागरादिकत्ता न भवति 
शरोर रहितत्वात्‌ 
झाकाशवत्‌ सं, दु, से. 
+ स्वतन्त्र; कर्ता 
जले 


है 
१्ड८ न्याय-द्शन 
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कान जात: सके स्‍्कंतायानप0फ “थाउ पेकलरणपेसकाभजह पाकर फ्लोर रत है? कही" की परऊ खत /वैकतिकोको कप अं भख्य 22- हक 


होता है। जो पराधीन अथीत्‌ दूसरे का प्रयोज्य बनकर किया में प्रवत्तित किया ज्ञाय, बह 
यथार्थ कर्त्ता नहीं कहला सकता । 

इसलिये इश्वर के कत्त त्-साथन के लिये इतना दी आवश्यक हे कि यह स्वतन्श्र 
इश्छा से प्रवृत्त हो अपने ज्ञान की सदायता से खुष्टि रचना की क्रिया करे | 


सब सहज: न्तंसग्रइकार कद्दते है-- 


“अशरीरो४ष कुरुते शिवः कायमिहेच्छया' हि 
देहानपेक्ञ॑ देह सव॑ यथा चेष्टयते जनः ।” ह 
अर्थात्‌ शरीरण्दहित होने पर भी ईश्वर अपनी इच्छा-शक्ति से सष्टि-रचना का कार्य 
करता है ( इच्छा होने ही दम द्वाथ को ऊपर उठा लेते है। था यों कदिये कि इधर मन में 
इच्छा हुई, उधर दाथ उठ जाता है। अपने शरीर को सश्ालित करने फे लिये फैवल इच्ड्ा 
मात्र ही पर्यात कारण है। यहाँ कार्यसस्पादन ( सूवरेद संचालन ) के हेतु इच्छा को 
किसी शरीर की सदायता का प्रयोजन नहीं पड़ता। इच्छा स्वतः निराकार द्वोते हुए भी 
साकार शरीर को प्रवर्सित करती है। यहददी इच्छा शक्ति कार्य की जननी है। मनुष्य सीमित 
शान, इच्छा और प्रयत्न रखने फ्रे कारण सब्र कार्य नहीं कर सकता। किन्तु ईश्यर श्रनन्त 
शान, इच्छा ओर प्रयत्त का भंडार है| इसलिये यद्द सब कुछ कर सकता है। सष्टि की 
विशालता, विचित्रता और सुश्य्भुतता देखकर सदन ही में इेश्वर की वशॉफिमपा और 
सर्वग़ता का अनुमान किया जा सकता है। शरीररहित होते हुए भी ईख़र इच्छा, शान 
ओर प्रयत्ष का आधार है ओर इल तरह उसका कर्ता होना लिद्ध दो जाता हे । 
“हज्छा ज्ञान प्रयत्वास्या: महेस्‍ारगुणास्त्रयः 
शरीररहितेषपि स्थु। परमाणुस्वरूपवतू ४? 
“प्र, सि, सं, 


( ३ ) शंक्ा--इेश्वर को संश्कर्ता मात लेने पर भी यद्द प्रश्त उठता है कि आशिर 
सृष्टि की रचना उन्होंने क्यों की ? किस उद्दे रथ से ! यदि यह कद्दा जाय कि सथ्टि-रचना में 
उनका कुछ प्रयोजन नहीं था, तो यद्द बात जँचती नदीं। बिना प्रयोजन के किस्ती कार्य में 
प्रवृत्ति नहीं द्वोती। फिर इतना बड़ा सष्टि-कार्य निरुद्रेश्य हो, इस बात को बुद्धि केसे 
हथीकार कर सकती है ! 

“प्रयोजनमनुद्श्य ने हि मन्दो प्रवर्तते 
जग सजतस्तस्य कि नाम न कु भवेत्‌ ।! 
“हज, दे, सौ, 
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यदि ईश्वर की सूछि-स्यना साभिग्राय मानी जाय तो फिर यह प्रश्न उठता है कि 
जगत्‌ के निर्माण में इश्वर की जो प्रवृत्ति हुई वह किस प्रयोजन से? क्‍या वह 
प्रयोजन स्वार्थमूल्क्ष था अथवा परार्थमूल्क ! यदि ब्वार्थमूल्क, तो इष्टप्राषि- के निमित्त 
अथवा शझनिष्ट परिहार के निर्मित्त? यदि कहिये कि हृष्टप्राप्ति के निमित्त, तो यह प्रश्न 
उठता है कि ईश्वर तो पूर्ण है, उसके लिये कौन ऐसी वस्तु अभीछ्ठ हो सकती है जिसका 


“उसे पहले अभाव था १" और यदि अभाव था, तो बह अपूर्ण था और इसलिये 'ईरवरः 
कहला ही नहीं स्कता। अतएव इष्ठप्राप्ति के निमिस् ईश्वर के प्रवृत होने की कब्पना 


बदतो व्यापात दोष ( 56४ है लिए श ) से युक्त होने घ्क्े कारण अग्याह्य हे । इसी तक पे 
बार अनिष्ट परिह्वार वाली कह्पना भी खण्डित हो जाती है ।# 

यरद्‌ यह कहा जाय कि ईश्वर का प्रयोजन पराथ्थगूलक है, अर्थात्‌ उन्होंने खुष्टि 
अपने लिये नहीं बनाई; दूछरों के लिये बनाई, तो यह प्रश्न उठता है कि दुखरों के काम में 
प्रयुत्त होने की उन्हें जरूरत ही कया थी! अपना काम छोड़कर ओरों के पीछे, दौड़ना 
तो लुद्धिमान्‌ का लक्षण नहीं है । द 

इस तरह सरुपष्ट है कि यदि ईश्वर मे अपने किसी लक्ष्य की पूर्त्ति के लिये खूब्ठि 
रचना को तो उनकी पूर्णता पर आधात पहुँचता है, ओर यदि उनका अपना कोई विशेष लक्ष्य 
नहीं था, तो उनकी बुद्धि पर आधात पहुँचता है। अतएब ईश्वर को बझगत्‌ का स्रष्टा 
कहना उन्हे अपूर्ण क्रथवा सूर्ख बनाना है। 

समाधान-«>पर्थुस्त शंका के समाधान में नेयायिकों का यह कफ़हना हे क्रि-- 
“करुणुया ग्रवत्तिरोइवरस्य' 

इश्वर स्वभादतः द्यालु है। करुणावश वह सष्टि-कार्य में प्रदृत्त होता है। 

यहाँ कुछ लोग यह शंक्रा कर खकते हैं. कि यदि इेश्वर इतना दयालु दै-करुणा से 
प्रेरित होकर यह सूष्टि की रचना करता है--तो वह सभी प्राणियों को छुखी क्यों नहीं 
बनाता ! संसार में इतना ठुःख और कष्ट क्यों है ! + 


॥मवकातमाकक कं भसंनस१३४०० ४५००५ + १ कक 2०० ९-३७१००५० ३५#+ जिनसे कक ९ पतन मा9.क+९+#+ कक अभय कक ३०० मन १३5मर+भ ३५७ ३॥४१३७५००७७१ ७५५०4 ७ ३१७+७ ०५०० नक कमान ७४३७२ क 





#2०१4१०३५४३ १३३०५» 3५घ३०(४३०५७० ९५५१ जेरेमकेनसकैकीफ २ मकर 








4८ परमेश्वरस्य जगन्निर्माणे प्रवृत्ति; किमर्था ? स्वार्था परार्था वा ? आच्चे3पीश्प्राप्त्यर्धा3निश्परि- 
हारार्था वा ? नाथ; | अ्रवापसकलकामस्य तदनुपपत्ते: | अतएव न द्वितीय: | 

+ कः खलु पराथ प्रवत्त माने प्रे्तावानिति आवक्षीत | 

+ झथ करुणया अदृत््यपपत्तिरित्या चच्चीत बच्चित्‌ त॑ प्रत्याचच्षीत । तहिं सर्वान्‌ प्राणिन: सुख्नि: एव 


सजेदीश्वर। । न दुःखशबलान । करुणाविरोधात्‌ रवाथंमनपेद्य परदुःखग्नह्ाणेच्छा हि कारुणयम्‌ । 
तल्ण्ण्स्स 5० संत 
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कह तामरका हे नगर कि की मे: सिकषतरीफ पी नए आप १, बार होते कक हरीत्मेल कक 539430% 


इसमे उत्तर में नेगाधिदा काते हैं कि संसारएं जो ताल देलन मे आता एद यह 
सए्ट प्राणियों फी अपनी कमाई है। शापने किये हुए दाप-एमाए गे अशुसार वे प्र 
भोगते है )) इसमें [एयर का क्‍या दोष ) जब जँच्धों ऐे कर्म शिद्यन5 है, तप्र फन्नों की 
विषप्रता भी अनगिद्यर्य 6। #सलिये "थारिक कहां का पूखकर इंश्थर का निष्ठुर 
समभना भूल है 

यहाँ एक झीर कठिनाई उपस्थित होती है। यदि सभी प्राणी क्रम करने गे स्वतन्त्र 
हैं तो फिर ये ईश्वर फे अधीन कैसे हुए ? और यदि वे ईश्वर फे झ्रथीत नहीं है, तो फिर 
ईश्वर को सवशफिगाग्‌ वा पूर्ण कैसे कह सकते है). * 

इसका उत्तर तैयायिक यो देते हे कि सष्ट प्राणियों को अपनी इच्डा से ईश्वर ने कर्म 
करने की स्वतन्यता दे रखी है। इससे इश्यर की पृण्णता में बाधा नहीं पहुँचती। गुर्माकि 
जीवों की स्वतन्नता भी शाप है। और अपना शर्ट किसी को द्ानि नहीं पर्तुच,ता, 
इसलिये जीयों की स्वसस्जता से ईश्वर के स्व॒तन्भ्यशर की शंका करना व्यर्थ है 

( ४ ) शंका--/ईशवर है” यद शान कैसे प्राप्त होता है / नयायिक गण उत्तर देते 
हूँ--“ वेद से ।!” फिर यदि यह पूछा जाय कि “बंद गायाशिक क्याकिर हैँ (? ता नंग्रायिक 
उत्तर दृगै--“एरालिये कि गेंद ईश्वरीय उचन है ।” यहाँ ईइतर का प्रमाण पेंद सो, ग्रोर 
वेद का प्रमार २ २।र से दिया जाता है| याहँ €पुए चपवन्वाधय दाष (्‌ | प 7६८४) /(/ हूँ | 

समाधान-इसके उत्तर में नेग/यिक् काले हैं कि यहाँ सन्‍्यो- व दोप की जो 
उद्घधानयना की गई ऐ, वा गछत ५ । अन्याग्या:त्थ दाष तब होता जब (इयर फतो | 
बेद से और वेद की उंतपत्ति ईश्वर से मानी जाती । अधवा जब ईश्वर का ज्ञान पेद्‌-दारा 
और चेद्‌ का जाव ईश्चर-ढर माना जाता । किन्तु यहाँ तो इंश्वर छा शान वेद मे और 
वेद की उत्पत्ति ईश्वर से मानी गई है। ईश्वर बेद्‌ का कारण है, किन्तु वेद ईएवर का 
कारण नहीं ( क्‍योंकि ईश्वर अनादि है )। बेद्‌ ईश्ार विषयक ज्ञान का कारण है। क्रिम्तु 
इेशवर वेद विषयक ज्ञान का कारण नहीं। वेद्शाम तो ऋप्यवन-्प्रमय के द्वारा द्ोता 
हे | इस लिये शनन्‍्यीन्याशक्रय दापष नम तो उत्पत्ति! फे सम्बन्ध में लागू हाता है 9 म ज्ञान 
के सम्बन्ध में | ईश्वर वेद का कर्ता है, और बेद ईश्वर विपयक ज्ञान का साधन है। अतपय 
यहाँ अस्योन्याश्रय दोष की कठुपना पश्वास्त है। 


/4९8॥#१०१९॥॥॥३४गफ़ है0क्रेक॥ परपी05। 


# न 'च निसगत। सुखलमयसगंप्रसद्न: | सज्यआशणिक्रतन सुकुततुष्द्रसपरिपाकविशेषाई पस्मोपपक्ि: । 




















>> भक औ0 शै० 
| महि स्वातन्थभज्ञ। शहनीय: | पहवाह्ञ इयब्यवधायत ने भवति! इति न्याय्रेल प्रध्यत तश्षियाँह्रात्‌ | 
““"रीं७ हु ह० | 


!. किमु्पत्ती पररपर।अ्रयः शकहक्यते शप्ती वा | ना; । आगगसयेश्यराथीनोत्परिफस्येडपि परमेश्वरस्य 
नित्यस्वेनो?पत्तेरनुपपत्ते; | मापि शप्तो | परमश्य रस्यागमाधीनज्ञपिकत्वेःपि तस्य,न्‍्य गै5वयगसात |««स+ द७ झीॉं० || 
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उदयनाचाय की युक्तियाँ-- 
इेश्वर की सत्ता तथा सर्वज्ञता खिद्ध करने के लिये जिन-जिन युक्तियाँ का आश्रय 
लिया ज्ञा सकता है, उनका छुन्द्र संग्रह उदयना|चाय फे निम्नलिखित छोटे पर सारगर्धित 
श्लोक में मिलता है-- 
“कार्यायोजन घृत्यादेः पदातू प्रत्ववतः श्रृते: 
वाक्यात्‌ संख्याविशेषाय, साध्यो विश्वविदृव्ययः |?? 
“-न्‍्या० कु० ४॥९ 








अयकयपाफनुदान्भकामगडान्याक 


संच्ते पतः युक्तियाँ इस प्रकार है-- 


(१ ) कार्यातू-संखार कार्य है, इसलिये इसका कारण होना आवश्यक है। जगत्‌ 


में ज्ञो भ्टद्डला और व्यवस्था देखने में श्राती है, उससे कर्त्ता की असीम बुद्धि का परिचय 
मिलता है 


( २) आयाजनात्‌ू-अखुओ के संयोग से जो भिन्न-भिन्न प्रकार की वरुतुओं की 
रखना हुई है, वह अत्यन्त आश्चर्य-जनक तथा उस संयोजक की बुद्धिमत्ता का प्रमाण है। 

( ३ ) प्रत्यादेः--यह्‌ विश्व ज्ञिन अखण्डनीय तथा अनुब्जशडनीय न्यिमों फे बल पर 
हिथिर है उन्हें वेखकर विश्वनियन्ता की योग्यता पर चकित रह जाना पड़ता है। 

(४) पदातू-सेलार में अनन्त कल्ा-कौशल पाये जाते हैं ज्ञो परम्परागत 
रूप में अज्ञात काल से चले आते हैं। इन सबोँ का मल स्रोत--उद्गमस्थ/न-- ईैश्बरीय 
बुद्धि फे लिया और क्‍या हो सकता है ! 

(५ ) प्रत्ययतः--विज्ञान की अश्रान्‍्तता देखकर पता चलत्रता है कि उसका स्रष्टा 
( ईश्यर ) असीम ज्ञान का भंडाप है। 

(६) श्रुतेः--श्रुतिग्रन्थ रुपष्ट रूप से कहते हैँ कि ईश्वर सवेशञ और खश्िकर्त्ता है। 

(७ ) वाक्यातू--भाषा की उत्पक्ति पर विचार करने से ज्ञात होता हे कि आदिम 
भाषा की सृष्टि नतो व्यक्ति-विशेष द्वारा संभव है, न समुदाय-विशेष दारा। 
भाषा ईश्वर की देन है ओर ईश्वरीय चमत्कार का द्योतक है। 

(४) संख्या विशेषत्‌-खंख्या का ज्ञान सर्वप्रथम कैसे हुआ ? द्थणुक-ध्यणुक 
आदि खुदायों की सृष्टि संख्याश्ान के विना नहीं हो सकती थी। इससे सिद्ध होता 
है कि संख्याज्न का भी मूल आधार ईश्वर ही है। जिस ज्ञान का थोड़ा-सा अंश पाकर 
मनुष्य गणितादि शास्त्रों का, आविष्कार करता है, वद्द ज्ञान पूर्णरूप से ईश्वर में 
वत्तंमान है । 

इन सब बातों से पता चल्नता है कि इंश्वृर सर्ववित्‌ और सर्वकर्ता है। 


ईश्वर का स्वरूप--- 

न्याय सताचुसार इंश्यर फे तक्षगा ये[हैं-- 

(१) इश्वर शरीराहित होते हुए भी इच्छा, ज्ञान भर प्रयन इन गुणों 
से युक्त है । 

(२) इंश्वुर भननत ज्ञान का संदार है। उसको शक्ति का पाशवार नदी है। यह 
सबेज्ञ और सं शकतिमान्‌ है । 

(३) ईश्वर गगतू का रचपिता है। यह परमाशुओ्रों की सहायता ले सृष्ति की 
रस्यला करता है। परमाणु ( झ्राकाश की तरह) तलित्य हैं । ये ईश्वर के बनाये हुए 
नहीं हैं। पर हकों के सहारे ईश्वर निज्िल धिल्ा का निर्माण करता है। झतपष ईफ्ार 
उद्पादक कर्चा नहों है। भ्र्धात्‌ वह मकड़े की तरह आपने सीगर से सूद उतपत्त नहीं करता | 
यह कुम्सकार की तरह अयोजक कर्ता है जो उपयानों को लेकर रचना करता है। छातएय 
तैयायिकगण श्र को “ब्रह्माण्ड कुलात' कदते हैं। ईश्वर जगत्‌ का उपादान कारण 
( हालात (॥08० ) भहीं, किष्तु निभिर्त कारण [ वीलंला! (७० ) है । 

(४) ईश्वर सकत विश्व का संस्थापक और वियासक है। उसीफे पनाये हुए नियमों फे 
झनुलार संहार गर्म चलता है। ईश्वर ही शम्पूएं सूद्दि का कर्ता, पर्शा और संहर्ता है| 

(५) इंश्वर सप जीवों का कर्मफलादाता है। यह अन्तर्यागी और स्व दोने फे 
कारण सभी फे पाप-पुरय जानता है. शीर उनके अशुल्लार ही प्राणियों को दुःख-पु का 
भोग कराता है | प्रकृति जड़ होती है। शीव अल्प होते हैं । झता सवश्यत्क चलानेवाला 
सह ईश्वर फे घिवा भर कोई गहों ही लकता । 

"कालकम ॥पाना देर घेतन्याचिहुपीघपर, | 
अत्पततवातु जीवानां माह सर्वज्ञ एव से | 
» हे, लि, स॑. | 
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